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Yorwort.

Bei meinen Untersuchungen zur Religionsphilosophie machte
sich ein Mangel der wissenschaftlichen Lage geltend; der némlich,
daB noch kein religionsgeschichtliches Fundament fiir die Auf-
fassung vom Wesen der Religion vorhanden ist, welches fiir eine
‘Wissenschaft von der Religion brauchbar wire. Die Wissenschaft
der allgemeinen Religionsgeschichte ist selbst eine Revolutions-
geschichte. Die letzte Revolution stiirzte nach langer Herrschaft
die von Tylor begriindete animistische Theorie und setzte die
prianimistische an ihre Stelle. Diese konnte mit ihrer These, die
Religion sei aus der Magie hervorgegangen, dem Wesen der Religion
so wenig gerecht werden wie dem der Magie. Deutlicher als zuvor
empfindet man daher, daB bei der Auswertung der Ergebnisse

_eines Studiums der sogenannten Naturvolker die groBte Vorsicht
beobachtet werden muB. So groBe Behutsamkeit aber auch ange-
zeigt ist: ich gelangte nach und nach zu der Erkenntnis, daB der
ethnologische Befund die der Magie vielfach zugewiesene ursiich-
liche Prioritét vor der Religion nicht bestiitigt, und daB sich ein
anderes Verhéltnis zwischen Religion und Magie durch eine ge-
nauere historisch-genetische Untersuchung der Psyche der Natur-
volker begriinden liBt.

Das hier behandelte Gebiet der allgemeinen Religionsgeschichte
ist fiir uns heute von ungleich gréBerer Aktualitidt als vordem.
Wie fiir England und auch fiir Frankreich schon seit lingerer
Zeit das Interesse an der Erforschung jener Vilker besteht, die
in ihren Kolonien eingeboren sind, so ergibt sich jetzt fiir die
deutsche Wissenschaft, mit Riicksicht darauf, da8 Deutschland
eine bedeutende Kolonialmacht geworden ist, mit innerer Not-
wendigkeit eine #hnliche Wendung. Waren wir bis jetzt vor-
nehmlich auf englische Literatur angewiesen, wenn wir uns tiber
die sozialen und religitsen Zustinde jener Vilker AufschluB ver-
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Iv Vorwort

schaffen wollten, so ist nunmehr der Zeitpunkt gekommen, wo
wir einer eigenen nationalen wissenschaftlichen Erforschung der
primitiven Religionen nicht mehr entraten kénnen. Die Ethno-
logie hat auch auf deutschem Boden schon bedeutende Vorarbeiten
geliefert. Diese Vilker mit ihren Religionen sind uns keine Fremd-
linge mehr, die Volksreligionen von Afrika und der Siidsee sind
fiir uns in die Reihe der wirkenden Kriifte eingetreten. Da ist
es denn auch hoch an der Zeit, mit fritheren Vorurteilen und
jener Unwissenschaftlichkeit, welche diese Religionsformen und
Kulte ohne weiteres zu einer einzigen groBen Einheit von dumpfem
Dimonenkultus und Zauberglauben stempelt, aufzuriumen. Diese
Religionen geben nicht nur ein farbenreiches Bild von psychischer
Eigenheit, sondern sie zeigen auch, daB hinter den Zauberriten
eine ganz eigenartige religiose Anschauung liegt, der wir zwar
vielfach mit Miihe nachspiiren miissen, die aber in Wirklichkeit
eine lebendige religiose Energie bedeutet.

Nicht nur der Ethnologie und Volkerpsychologie ist eine be-
sondere Erforschung des Religionswesens der Naturvilker von
Wert, sondern auch der theologischen Wissenschaft. Und dieser
wiederum nicht bloB, sofern sie eine Missionswissenschaft in ihrem
SchoBe nihrt, sondern auch der Theologie im engeren Sinne.
Die biblische Wissenschaft wird, wie von aller Religionskunde,
s0 auch von diesem speziellen Ausschnitte nicht minder befruchtet
werden als die systematischen Facher. Der freie Ausblick, den
unsere theologische Wissenschaft immer angestrebt hat, verlangt
von selbst danach, das Christentum immer nachdrticklicher mit
allen anderen Religionen zu vergleichen, auf daB es seine sieg-
hafte Stellung um so freimiitiger und innerlich-gewisser behaupten
moge. So ist denn auch in der Tat die ethnologisch orientierte
Religionswissenschaft von der Theologie immer umfangreicher
berticksichtigt worden.

Meine Absicht war nun, zunéchst die Magie auf ihre eigene
Entwicklungsgeschichte zu priifen und ihrem Ursprung aus den
einfachsten MaBnahmen des Lebens nachzugehen. Sodann ging
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ich derjenigen Sonderform der Religion nach, die sich bei den
verschiedenen Rassen findet und sich gegen die Popularreligion
des magischen und sakrifiziellen Kults ganz fremdartig verhilt.
Diese Religion der iibersinnlichen Kraft gibt sich als das Funda-
ment der religiosen Anschauung bei zahlreichen Naturvolkern
deutlich zu erkennen, so daB sie, soweit uns die heutige Volker-
welt in die geschichtlichen Prozesse des religiosen Lebens hinein-
schauen 1i8t, als Grundform der Religion bezeichnet werden kann.
An ihr kénnen wir als an einem Akte naiver Frommigkeit das
Studium des Wesens der Religion vervollstindigen. Auf dem so
geschaffenen Boden ist auch das Mittel gegeben, Religion und
Magie ihrem Wesen nach voneinander wirklich zu unterscheiden.
Bei der Betrachtung der Magie im 3. Kapitel konnte es natur-
gemiB nicht auf einen auch nur annéhernd erschopfenden Lite-
raturnachweis ankommen; vielmehr soll die Angabe einzelner
Belegstellen in diesem Zusammenhange vorwiegend den Zweck
haben, demjenigen, der seinerseits dies Studium aufnehmen will,
eine erste Handreichung zu bieten. Hingegen bei meiner Dar-
stellung der Religion der tibersinnlichen Kraft, iiber die es, zumal in
deutscher Sprache, iiberhaupt noch keine Spezialliteratur gibt, und
fiir die es auf weiten ethnographischen Gebieten {iberhaupt erst
den Nachweis zu fiihren galt, muBite ich mir moglichste Voll-
stindigkeit in der Literaturangabe angelegen sein lassen, soweit
mir das einschligige fremdsprachliche Material erreichbar war
Noch bemerke ich, daB ich mit Absicht auf die Durchfiihrung
einer Unterscheidung der Begriffe ,Naturvélker” und ,Primitive®
von vornherein und grundsitzlich verzichtet habe. Diese Frage
ist ndmlich noch so ungeklirt und die Unterscheidung wird hiufig
mit einer so voreiligen Abgrenzung und Systematisierung vor-
genommen, daB ich mich berechtigt glaube, die beiden Ausdriicke
im allgemeinen so gut wie wechselweise zu gebrauchen, bis die
gemeinschaftlichen Anstrengungen der Kthnologie und der
Anthropologie in dieser Frage Klarheit geschaffen haben werden.
Wien VII, im Juli 1914. Karl Beth.
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L Kapitel

Animistische und préianimistische Theorie
iiber den Ursprung der Religion,

Die ethnologische und religionshistorische Forschung be-
kunden ein gemeinsames Interesse an den primitiven Formen
von Anschauungen, Sitten und Briiuchen. Der Riickgang auf
prihistorische Formen des Menschenlebens legt sich ihnen nahe,
und selbst die an sich unl6sbar scheinende Frage nach dem
Ursprung der Religion 148t sich dabei nicht ginzlich zuriick-
stellen. Es ist freilich eine vergebliche Hoffnung, daf mit den
Mitteln einer Gteschichtsforschung, die von den gegenwiirtigen
Formen menschlichen Lebens auf lingstvergangene zurtick-
schlieBen mochte, je die Beschaffenheit oder die Entstehung
der ersten Religion festgestellt werden konne. Allein Volks-
und Religionskunde werden es sich nicht ohne weiteres nehmen -
lassen, den Anfingen des geistigen Lebens aufs neue nachzu-
gehen, auch wenn sie sich bescheiden miissen, nicht bis za
einer sicheren Kenntnis des Ursprungs der Religion selbst zu-
riickzugehen.

Denn was gleichwohl im Bereiche der Maglichkeit bleibt,
das ist dies, psychologisch und geschichtlich den Wurzeln der
Religiositit niherzukommen, d. h. es darf versucht werden, in
Verbindung mit der Erforschung des Werdeganges der unserem
Blick weithin offen liegenden Religionen und mit der Verwer-
tung des reichlich gesammelten ethnologischen Materials die in
den einfachen Lebenserfahrungen und in der menschlichen
Psyche zusammenlaufenden Motive religioser Anschauung und

religiosen Verhaltens zu ermitteln.
Beth: Religion und Magie 1
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Auch das wiirde freilich nicht bedeuten, daB wir einwand-
frei das erste Entstehen der Religion in der Menschheit auf-
decken. Denn dazu bieten uns vor allem die heutigen Natur-
volker kein hinléngliches Material. Diese Vilker konnen ja
— dariiber sind wir uns léingst einig — nicht als stehen-
gebliebene Reste aus der Urzeit angesehen werden. Es mag
als gewiB angenommen werden, daB sie uns in vielen Punkten
der Urzeit ndher bringen. Welches jedoch diese Punkte sind,
das muB einer vorsichtigen kritischen Abwigung anheimgestellt
werden. Wohl aber bedeuten jene Forschungen, daB solchen
Wurzeln der Religiositit nachgegangen wird, die sich in der
Menschheit heute vorfinden und nach geschichtlicher Analogie
wahrscheinlich auch in auBerordentlich weit zuriickliegenden
Perioden der Menschheitsgeschichte vorgefunden haben; Motive
der Religiositit, die bis heute nicht ausgestorben sind und als
allezeit wirksame und immer wieder hervortretende Ansatz-
punkte religiosen Lebens sich darstellen.

Die deutsche Wissenschaft hat sich bisher nur spirlich an
diesen Untersuchungen beteiligt. Vorwiegend ist es englische
und amerikanische Literatur, an die wir uns fiir derartige Fragen
gewiesen sehen. Erst danach haben sich deutsche und fran-
zosische Ethnologen diesen selben Fragen zugewendet und sie
selbstindig bearbeitet. Ganz zuwartend hat sich jedoch zu
diesen Problemen und ihrer Behandlung die deutsche Theologie
bisher verhalten. Sie sagte sich, daB es sich hier um einen
Gegenstand handle, dessen Erorterung auBerhalb der Grenzen
ihrer eigenen Arbeit liege. Es ist ja oft so gewesen, daB die
Theologie die nicht unmittelbar bei der Erforschung oder Dar-
legung der bestimmten positiven christlichen Religion sich dar-
bietenden Einzelfragen ganz beiseite schob und infolgedessen
solche Fragen aus dem Bereiche oder Zusammenhange religioser
Probleme hinauswies oder doch enge an die vernachlissigten
#uBeren Grenzen riickte, wihrend die Laien, und zwar gerade
wegen ihrer eigenen religiosen Meinungen und Bedenken, diesen
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Fragen ein besonders lebhaftes Interesse entgegenbrachten. So
ist es auch in diesem Falle. Die Frage nach dem Ursprunge
und der Urform der Religion und nach einem etwaigen Werde-
gange der Religion im allgemeinen ist vielen Gebildeten eine
brennende, withrend die Theologie diese Frage in der Regel
von sich weist, weil sie sich mit den Problemen des Wesens
und der Entstehung der christlichen Religion vollauf beschif-
tigt sieht.

Dennoch liegt hier eine bestimmte Aufgabe der Theologie
vor. Sie ist berufen, mit der Ethnologie und mit der allge-
meinen Religionswissensehaft zusammenzugehen. Denn eben
derjenige religiose Forscher von Beruf, welcher eine einzelne.
Religion nach allen Seiten hin durchforscht und zu verstehen
trachtet und welcher die hdchste unter den lebenden Formen
der Religion nachdriicklich bearbeitet und von dieser hohen
Warte aus die Welt der Religionen frei tiberschaut, bringt dem
anders orientierten Volkerpsychologen oder dem ethnologischen
Spezialforscher unentbehrliche neue Gtesichtspunkte hinzu. Stu-
diert er die hochste Religion hinsichtlich ihrer Bedeutung fiir
Volkstum und Menschheit und hinsichtlich ihres Zusammen-
hanges mit den seelisch-geistigen Bediirfnissen der eigenen Zeit
wie der Vergangenheit, so tritt er mit dem am Leben selbst
geschulten Verstindnis fiir das Wesen der Religion und ihre
psychologischen Grundlagen an die Fragen nach Entwicklung
und Ursprung der Religion heran.

Und noch aus einem anderen, ihr selbst wichtigen Grunde
hat die Theologie ein Interesse an diesen Arbeiten. An sich
sind zwar die von der ethnologisch-anthropologischen Seite er-
arbeiteten Aussagen iiber den Ursprung der Religion keine
Werturteile. Denn auch auf diesen Gebieten gilt der Grund-
satz, daB die Ursprungsaussagen iiber irgendwelche natiirlichen
oder historischen Gtebilde kein Werturteil tiber dieselben in sich
schlieBen. Aber oft genug werden Ursprungs- und Wertaus-
sagen miteinander verwechselt, und zumal die bis vor kurzem

1‘
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in fast ungeschmilerter Geltung stehende Tylorsche Theorie
tiber den Ursprung der Religion hat vielfach AnstoB zur Dis-
kreditierung der Religion als solcher gegeben. KEs liBt sich
auch nicht leugnen, daB die Versuchung zu solch abschitziger
Wertbeurteilung naheliegt, wenn die von Edward Tylor (in
seinen beiden Werken ,,Early history of Mankind“ und ,, Primitive
Culture) begriindete animistische Theorie in strengem Sinne
zugespitzt und gepreBt wird. Das kommt daher, daB diese
Theorie mit Argumenten operiert, die, im Lichte der modernen
Wissenschaft angesehen, doch mehr als bloBe Ursprungsaussagen
zur Folge haben. Ein Blick auf die Tylorsche animistische
Theorie, der durch Herbert Spencers evolutionistische Ahnen-
kulttheorie sekundiert wird und die durch Ménner wie Grant
Allen, Goblet d’Alviella, Julius Lippert verbreitet und
neuerdings von Wilhelm Wundt in das System seiner Volker-
psychologie aufgenommen wurde, macht das deutlich.

Nach der animistischen Theorie iiber die Entstehung der
Religion ist die erste Religionsform der Glaube an zahlreiche
Geister, gute und bose, die sich vornehmlich in Naturerschei-
nungen kundgeben, und die dazugehorige, von einigen als die
Grundlage jenes Geisterglaubens angesehene Auffassung von einer
allgemeinen Beseelung der Naturgegenstinde. — Man nimmt
in Anlehnung an Tylor an, die Beobachtung des Unterschiedes
des lebenden und des toten Korpers sowie die Beobachtung
der Ruhe im Schlaf und der , Seelenwanderungen® im Traum
habe dazu gefiihrt, dem Menschen eine Seele zuzuschreiben, die
nach dem Tode fortlebt. So sei der sinnlich-wahrnehmbaren
Welt gegeniiber eine Welt unsichtbarer Geister entstanden: eine
Dimonologie habe sich gebildet, die nun auch in Tieren, Pflanzen,
Himmelskorpern und anderen Dingen die Anwesenheit von
Geistern erkannte. Aus diesem primitiven Polydimonismus
haben sich allmihlich hohere Religionsformen entwickelt, der
Polytheismus und schlieBlich der Monotheismus, ein ProzeB,
bei dem zugleich das ethische Moment sich einstellte und ent-
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wickelte. Die Vorstellung von einer menschlichen Seele habe,
meint Tylor, die Idee niederer Seelen sowohl wie auch die
Idee geistiger Wesen als Repriisentanten von Naturerscheinungen
nach sich gezogen. Der Mensch bildete diese Vorstellungen,
um sich die Teile der Welt und die Naturereignisse zu er-
kliren. Der Mutterboden dieses Anfangsstadiums aber, des
Polydimonismus samt der animistischen Beseelungstheorie, sei
teils in Triumen, Visionen, Halluzinationen, teils in der Beob-
achtung des Unterschiedes zwischen Lebendigem und Totem
und in den aus diesen Beobachtungen entspringenden Uber-
legungen zu erkenmnen, '

Der konstruktive Teil dieser animistischen Theorie leidet
vor allem daran, daB er das intellektuelle Moment des kausalen
SchluBverfahrens tibermiBig stark betont; die Religion soll
hauptsichlich dem verstandesmiBigen Streben des Menschen
nach Erklirung der Welt ihre Entstehung verdanken. Folg-
lich wiire auch in diesem Streben nach verstandesmiBiger Welt-
erklirung ihr Wesen zu erkennen. Die spezifisch religitsen
Regungen des Vertrauens und der Willensergebung kommen
hingegen nach dieser animistischen Deutung der Religion nur
spirlich zur Geltung. Sodann ist es gewiB von vornherein
sehr fraglich, ob eine geschichtlich so bedeutsame und den
Kulturfortschritt so machtvoll fordernde GroBe wie die Religion
ihren subjektiven AnlaB in Traum und Halluzination haben
kann. Diese These der animistischen Theorie ist es aber, welche
nicht ganz ohne Grund von seiten der Gegner zur Herabsetzung
der Religion ins Feld gefiihrt worden ist und immer aufs neue
zu diesem Zwecke herangezogen wird. Sie ist es, die von vorn-
herein der animistischen Theorie ein Motiv der Wertbeurtei-
lung einverleibt. Nicht zwar in dem Sinne, daB nicht doch
das Erzeugnis des Traumlebens den Anfang zu einer gesunden
Entwicklung geistiger Werte geben konnte; das wire we-
nigstens nicht a priori in Abrede zu stellen. Allein da wir
heute wissen, daB die Art und der Inhalt der Triume und erst
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gar der Halluzinationen wesentlich physiologisch bedingt sind,
so ist das Bedenken nicht ganz von der Hand zu weisen, einer
auf diese Weise und aus solchen Motiven entstandenen Geistes-
bewegung sei mindestens mit einigem MiBtrauen zu begegnen.
Denn die Religion, die bei ihrer allgemeinen Verbreitung als
ein notwendiges Produkt des menschlichen Seelenlebens in
seiner Verbindung mit den mannigfachen Lebenserfahrungen
erscheint, wird in der animistischen Theorie zu einem zufél-
ligen Erzeugnis jener Faktoren gestempelt, die nicht das
Typische und Wesenhafte des menschlichen Innenlebens aus-
machen. .

Was aber den empirischen Unterbau der animistischen
Theorie anlangt, so ist derselbe heute mehrfach ernstlich in
Frage gezogen worden, vor allem von seiten der ethnologischen
Forschung. Otto Pfleiderer konnte noch in seiner dritten
Bearbeitung der ,Religionsphilosophie auf geschichtlicher Grund-
lage“ (1896) die Konzession machen, ,der Animismus sei die
heute kaum mehr bestrittene gemeinsame Grundlage, auf wel-
cher sich die noch strittigen Fragen iiber die religiosen An-
fainge bewegen® (S.16). Aber auch Pfleiderer sah sich schon
genotigt, eine Reihe von Punkten aufzuzeigen, an denen die
animistische Theorie den Religionshistoriker im Stiche liBt.
Nachdem aber J. G. Frazer mit seinem ausgezeichneten Sammel-
fleiBe auf andere Spuren der Entstehung religiosen Lebens ge-
kommen zu sein glaubte, und nachdem John H.King in sei-
‘nem zweibiindigen Werke iiber ,das Ubernatiirliche aufge-
wiesen hatte, daB der Animismus nicht als erste Stufe mensch-
licher Qeistesentwicklung, auf der die religiose Idee gebildet
werde, angesehen werden diirfe,! mehrten sich die Stimmen
gegen die Priorititsstellung des Animismus. Vor allem ist eine
Richtung von Bedeutung geworden, die ihre Theorie als ,Pri-
animismus® bezeichnet, ein Terminus, der zunichst freilich

1 J.H.King, The Supernatural, its Origin, Nature and Evolution
(1892).
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bloB negativ besagt, daB der Animismus nicht als die aus der
urspriinglichen psychischen Struktur des Menschen folgende
Anschauung und somit auch nicht als der Mutterboden der
Religion anzusehen ist. In diesem inhaltlich noch nicht be-
stimmten Sinne konnte der Pridanimismus auch die Meinung
des schottischen Religionsforschers Andrew Lang!, wie auch
des Wiener Paters S. V. D. Wilhelm Schmidt? in sich be-
greifen, die dafiir eingetreten sind, daB vor allem Animismus
und vor jeder roheren Form der Religion eine ,monotheistische®
Glaubensform anzunehmen ist.

Positiv bedeutet aber der Prianimismus im Sinne der Ménner,
die das Wort gepriigt und zur Bezeichnung ihrer eigenen An-
sicht verwertet haben, daB die Magie, Zaubervorstellungen und
Zauberbriuche, den Anfang jener psychologischen Entwicklung
darstellen, welche zur Herausbildung der Religion gefiihrt hat.
Die hiermit ausgesprochene Anderung im Bilde der psychischen
Struktur des préhistorischen Menschen ist gegeniiber dem vom
Animismus entworfenen Bilde des primitiven Menschen sehr
erheblich. Es unterliegt gar keiner Frage, daB Einzelheiten
dieser Theorie eine ethnographisch genauere Analyse der Psyche
der heutigen primitiven Volker ermdglichen, als das bei Vor-
aussetzung der animistischen Theorie moglich war. Ob aus
dieser Analyse schon auf eine urspriingliche Zusténdlichkeit und

! A.Lang, der in der ersten Auflage seines Buches ,,Myth, Ritual
and Religion noch nicht deutlich die Prioritit des Monotheismus be-
hauptet hatte, hat in den spiteren Auflagen dieses Werkes sowie in
den spiteren Werken ,,The Making of Religion* (1900, 8. Aufl. 1909) und
»Magic and Religion (1901) den Glauben an ein hdchstes Wesen, das
nach Analogie eines vergréBerten Menschen und als Schipfer der Welt
gedacht sei, als das erste Stadium der Religion bezeichnet, das auch
allem Animismus voraufging.

* W.Schmidt hat in dem bisher allein erschienenen ersten Bande
seines Werkes ,,Der Ursprung der Gottesidee* (1912) unter Anlehnung
an A.Lang kritisches und historisches Material, das im zweiten Bande
zunichst zu erginzen ist, geliefert, um dann eine der Langschen #hn-
liche Anschauung auf breiter Basis auszufiihren,
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Bestimmtheit der menschlichen Psyche zurtickgeschlossen wer-
den darf, das ist freilich eine Frage fiir sich. Das Problem des
Ursprungs der Religion ist schwerlich auf dem Wege der
historisch-ethnologischen Psychologie zu erledigen, da eine
derartige Untersuchung noch nicht in die vorhistorischen
Zeiten hineinfithrt, in denen wir die Anfinge der Religion zu
suchen haben. Wie man auch iber die heutigen sog. Natur-
volker denken mag — daB sie den Urtypus der Menschheit
darstellen oder bewahrt haben, behauptet niemand, und ob sie
geeignet sind, uns bei der Suche nach diesem Urtypus immer
den rechten Weg zu zeigen, das ist sehr fraglich. Immerhin
aber ist, wenn denn einmal die Frage nach dem Ursprung der
Religion aufgeworfen ist, die Ethnologie der sog. Naturvilker
ein sehr wichtiges empirisches Mittel zur Behandlung des
Problems, und die prianimistische Theorie fiihrt uns entschieden
mit sicherer Hand vorerst einmal niher an die Anfangstypen
der heutigen Primitiven heran.

Stellt der Prianimismus die Magie vor den Animismus, so
fragt sich 1. ob diese Prioritit der Magie mit Recht behauptet
wird, 2. ob sich ein bestimmtes zeitliches oder ursiichliches
Verhiltnis zwischen Religion und Magie aus dem von den heu-
tigen Primitiven her gewonnenen Bilde des gegenseitigen Ver-
hiltnisses dieser beiden geistigen Betitigungen erkennen laBt.
Dafiir ist aber notig, die Magie gerade in ihren einfachsten
und urspriinglichen Erscheinungsformen zu betrachten. Geht
man nicht von der heutigen vielfach zusammengesetzten Idee
des Magischen auf die einfachsten Anfiinge desselben zuriick,
so ist auch der klaren Unterscheidung von Magie und Religion
im einzelnen der Weg versperrt. So haben z. B. die beiden
franzosischen Soziologen H. Hubert und M. MauB in ihrer
ausgedehnten , Esquisse d'une théorie générale de la magie“! so-
wohl die Zauberei wie auch die Religion als ,im wesentlichen
kollektive Phéinomene“ bezeichnet, deren Entstehung in eigen-

1 In der Année sociologique 1902/08, Paris 1904, p. 1—146.
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tiimlichen ,,Kollektivzustéinden der Gesellschaft”, in allgemeinen
psychischen Erregungen und Uberreizungen, angespannten Er-
wartungen und den damit verbundenen Halluzinationen und
Illusionen zu suchen sei! Wiewohl sich Hubert und MauB
ausdriicklich als ,Prianimisten einfiihren, bleiben sie doch bei
dem letzten Schlusse der animistischen These stehen, daB auch
die Religion auf pathologisch zu beurteilenden psychischen
Affekten beruhe. Da sie schon zur Grundform der Zauberei die
Vorstellung irgendeiner geheimnisvollen Eigenschaft oder Kraft
der Dinge rechnen, die wie das melanesische ,mana unter An-
wendung von Manipulationen und Worten unwiderstehlich wirkt,?
hemmen sie den Blick in die eigentliche Urform der Magie
und in ihr Wesen ebenso wie die Erkenntnis der Eigenart der
Religion. Und in einer spiteren Sammlung von Aufsitzen zur
Religionsgeschichte haben sie diese Ansicht bekriftigt.’

Ganz anders sieht ein anderer franzisischer Soziologe die
Stellung der Religion im primitiven Geistesleben an. Emile
Durkheim, der Herausgeber der Amnce sociologique, hat in
seinem Werke ,Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le
systéme totémique en Australie“* die Ansicht durchzufiihren ge-
sucht, daB das primitive Geistesleben in seinem Wesen religids
ist. Er berticksichtigt in erster Linie resp. fast ausschlieBlich
die Zustinde australischer Volksstimme, deren einige ihm ein
verhiltnismiBig treues Bild der &ltesten Menschheitszustinde
darzubieten scheinen. Durkheim findet, daB die Religion so
sehr das gesamte Stammesleben beherrscht, daB sie es ist, in
deren SchoBe Recht, Sittlichkeit, Kunst und Wissenschaft aus-
getragen worden sind. Selbst der Begriff der Perstnlichkeit
und die Idee der Seele verdanken nicht minder ihr Dasein der
Arbeit der Religion als der Begriff der Kausalitit und der an-

1 In der Année sociologique 1902/08, Paris 1904, p. 126 ff.

? L c. p. 108ff.

S H.Hubert et M.MauB, Mélanges d’histoire des religions, in
Travaux de U Année sociologique, Tome II (1909) p. 1811

¢ Paris 1912,
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deren Kategorien unseres Denkens. Auch Durkheim legt
groBen Wert auf den kollektiven Charakter der religitsen Vor-
stellungsbildung. Das kommt schon in seiner Hauptabsicht
zum Ausdruck, den Ursprung der Religion als einen sozialen
nachzuweisen. Dabei bietet sich ihm in erster Linie der Tote-
mismus als eine der niedersten Formen von Religion an, und
indem Durkheim im Gegensatz gegen Frazer den Totemis-
mus als wirkliche Religion auffaBt, zeigt er, daB das eigent-
liche Wesen dieser ganz niedrigen religiosen Anschauungsform,
die er zugleich als eine primitive im zeitlichen Sinne des Wortes
verwertet, nicht in irgendwelcher Vorstellung einer Gottheit
noch im Tierkult zu erblicken ist, sondern in der Sammlung
der Gruppe um ein geheiligtes Symbol, und daB dies letztere
wiederum nicht mehr und nicht weniger bedeutet als den
Glauben an eine noch wesentlich unpersonlich gedachte allge-
meine Macht oder Kraft, die sowohl in der Tier- und Pflanzen-
gattung wie auch im ganzen Clan zerstreut vorhanden ist —
eine Auffassung vom Ursprung der Religion, die sich mit der-
jenigen einer amerikanischen Forscherin, Alice Fletcher, eng
bertthrt und mit der wir uns im letzten Abschnitte dieses
Buches genauer zu beschiiftigen haben werden. Durkheim
kommt, kurz gesagt, auf eine vdllige Ablehnung der Tylor-
schen Anschauung hinaus und bildet eine préianimistische Auf-
fassung vom urspriinglichen Wesen der Religion, durch welche
die Religion gegen die Magie abgegrenzt und ihre Selbstiindig-
keit und Urspriinglichkeit dargetan werden kann. In der all-
gemeinen Grundanschauung trifft Durkheim zudem, wenn
man von der starken Betonung der soziologischen Funda-
mentierung der Religion bei ihm absieht, mit einigen neueren
amerikanischen und englischen Religionsforschern zusammen
wie Irving King und E. Sidney Hartland, und unter den
deutschen Ethnologen hat sich namentlich K. Th. PreuB dieser
selben auf pridanimistischem Boden eingerichteten Grundauf-
fassung von der Ausbildung der Religion zugeneigt, vor allem
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in seiner vortrefflichen zusammenfassenden Arbeit tiber ,Die
geistige Kultur der Naturvolker.!

Allein beim heutigen Stande der Ethnologie ist noch nicht
einmal dariiber véllige Einigkeit erzielt, auf welchem Wege
eine genetische Geschichte der heutigen Naturvélker moglich
werde. Zweifelt auch niemand daran, daB uns die Forschung
einen Blick in wesentlich primitivere Zustinde als die gegen-
wirtigen eroffnet, so steht doch ernsthaft in Frage, ob die
evolutionistische Rekonstruktion geradlinig ausgefiihrt werden
darf. Immerhin ist schon viel mit dem Zugestindnis erreicht,
‘daB es uns nicht vergdnnt ist, jenen theoretischen Nullpunkt
aller Kultur zu bestimmen, wie er bei Uberschreitung der Grenze
vom Tierischen ins Menschliche vorhanden gewesen sein muS.
Wiihrend jedoch auf dieser Basis, die als eine ziemlich allge-
mein anerkannte gelten darf, die einen hinter jeden von heu-
tigen Primitiven reprisentierten Zustand bis zur Setzung der
rohesten und verworrensten Formen von Vorstellungen an den
Uranfang zuriickgehen mdchten, rechnen andere mit Degene-
rationsperioden, durch die das Niveau unserer Naturvélker
‘weithin bestimmt sei.

Die erstere Meinung kann als die extrem evolutionistische
bezeichnet werden. Sie nimmt an, daB alle Kulturvolker ein-
mal die Stufe der heutigen Naturvilker durchgemacht haben;
und ferner behauptet sie, daB die hochststehenden unter diesen
vor langen Zeiten ein Niveau verlassen haben, wie es die tiefst-
stehenden noch aufweisen; und schlieBlich, daB die letzteren
sich konsequent zu ihrer jetzigen Erscheinungsform aus unver-
hilltnism#Big primitiveren Formen emporgearbeitet haben. Und
das Problem, das bei dieser Auffassung ungelost stehen bleibt,
ist, aus welchem Grunde bei allen diesen Vilkern der Aufstieg
ein so gar langsamer gewesen sei, daB man doch mehr von
einem Stillstande sprechen mdchte. Mit dem Hinweis auf die
klimatischen Verhiltnisse, die hier und da die Entwicklung

11914, in der Sammlung ,,Aus Natur und Geisteswelt Band 452,
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begiinstigten, in den heiBen Zonen jedoch den Aufstieg hin-
derten, ist gewiB vieles erkldrt, aber nicht alles. Doch wie
auch immer die Griinde des auffallend langsamen Anstiegs
der heutigen Primitiven beschaffen sein mégen, diese Volker tragen
vielfach die Anzeichen der Stagnation.

Ist aber auch hier Stillstand dem Riickschritt wesensnahe
und stoBen wir zudem bei genauerem Zusehen auch auf den
Gebieten vieler Naturvilker auf die Residuen uralter hherer
Kultur, so scheint die Annahme, daB wir es bei dem Zustande
der heutigen Primitiven nicht bloB mit dem Ergebnis einer
geradlinigen, wenn auch auBerordentlich langsamen Entwick-
lang zu tun haben, nicht eben befremdlich zu sein. Und
hierin liegt unstreitig das Recht der anderen Meinung, die
darauf hinweist, daB gar nicht abzusehen ist, wie bei der gei-
stigen Stagnation der meisten heutigen Naturvolker je aus
ihnen selbst die Erhebung zur Kultur erfolgen kann. ,Es
liegt“, schreibt in diesem Sinne Eduard Meyer mit Recht,
»gar kein Grund fir die weit verbreitete Annahme vor, daB
diese Volker, die zu Kulturvilkern erwachsen sind, in ihrer
Vorzeit jemals auf der Kulturstufe der Nordamerikaner oder der
Neger gestanden haben miiten, mdgen sich bei ihnen auch
noch so viele Rudimente mythischer Vorstellungen und Ein-
richtungen finden, die den Zustinden dieser Stimme vollig
gleichartig sind. Denn das Entscheidende wiire der Nachweis,
daB diese Zustinde und Anschauungen allméchtig und allein-
herrschend gewesen wiren; und dieser Nachweis ist nicht nur
nicht zu filhren, sondern die Entwicklung, die bei ihnen ein-
getreten ist, beweist das Gtegenteil: sie zeigt, daB neben den
Momenten, welche jene anderen Volker dauernd auf einem be-
stimmten barbarischen Stadium der Entwicklung festgehalten
haben, in diesen spiteren Kulturvilkern von Anfang an, so-
weit wir hinaufzusehen vermdgen, andere Momente enthalten
waren, welche das Vorwirtsschreiten méglich machten !

! Eduard Meyer, Geschichte des Altertums® I 1 (1907) 8. 95.
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Wenn man vielfach diese Auffassung von der Degeneration
als eine ethnologische Unmdglichkeit hinzustellen sucht, so ent-
wertet man augenscheinlich die von der V&lkergeschichte dar-
gebotenen zahlreichen Fille von Degenerationen. Es gibt
Volker, die in solche Erschlaffung verfallen, da8 sie den
groBten Teil ihrer geistigen Werte verlieren. Und flir die
Verbreitung und Bedeutung, die den degenerativen Erschei-
nungen zukommt, ist es zunichst gleichgiiltig, durch was fiir
Motive sie bedingt sind. DaB man fir Stagnation und Riick-
gang nicht, wie vielfach geschieht, die ortlichen Verhiltnisse
allein verantwortlich machen kann, wird schon dadurch klar,
daB hiufig in denselben Gegenden, die heute eine ganz primi-
tive Kultur beherbergen, vor langen Zeiten schon eine her-
vorragende Kultur, eine relativ feine Zivilisation und eine fort-
gebildete mythologische Volksreligion heimisch gewesen ist.
Man denke etwa an die herrlichen Dokumente einer prihisto-
rischen Kulturbliite in San Agustin im Magdalenenstrom-
gebiete.! Ich verweise ferner beispielsweise auf die in groBerer
oder geringerer Vergangenheit erworbene, heute jedoch fast
ganz verloren gegangene Zeichnen- und Malkunst mehrerer
Volksstimme, auf die im 3. Kapitel niher einzugehen sein
wird? Je mehr man unsere heutigen Naturvolker historisch
betrachten lernt, d. h. die Motive ihrer Entwicklung und ihres
Stillstandes ermittelt und beachtet, um so deutlicher wird es
werden, daB die Herleitung der Religion aus primitivem Ani-
mismus oder aus primitiver Zauberei ebenso verfehlt ist wie
diejenige aus Fetischismus, Totenkult oder Totemismus. Alle
diese Schleppdiener in der Forschung tber das Friihstadium

! K. Th. Stépel, Siidamerikanische préhistorische Tempel und
Gottheiten. Ergebnisse eigener Ausgrabungen in Ecuador und 8iid-
kolumbien (1912).

* Vgl. schon C. Fr. Phil. v. Martius, Reise in Brasilien, Bd.III
(1881) 8.12571f.; von demselben: Beitriige zur Ethnographie und Sprachen-
kunde Amerikas, zumal Brasiliens, Bd. I (1867)8. 674ff. — Theod. Koch-
Grinberg, Sidamerikanische Felszeichnungen (1907) 8. 78.
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der Menschheit versagen in dem ihnen zugemuteten Dienste.
Erst wenn ihre Geltung in gebithrender Weise eingeschriinkt
sein wird, wird eine unbefangene Wiirdigung der Tatsache
der Religion einsetzen konnen sowie der Wurzel, aus der
sie mit ihrer spezifischen Eigenart in der Menschheit auf-
gesproBt ist.

Eine der zahlreichen Degenerationen, die mit den histori-
schen Religionen vorzugehen pflegen, mdge sogleich hier, da
sie unserem Gregenstande zugehort, erwihnt werden. Religionen,
die eine betriichtliche Zeit in verhdltnismiBig reiner Auspri-
gung ihrer Eigenart geblitht hatten, erlitten einen plotzlichen
Riickgang, der durch einen ProzeB akuter Magifizierung her-
beigefithrt wurde. Nicht bei allen geschichtlichen Religionen
sehen wir zurzeit so tief in ihre Entwicklung hinein, daB wir
mit Sicherheit behaupten konnen, wann diese Beimengung des
heterogenen Elementes resp. die Uberwucherung durch dasselbe
stattgefunden hat. Mag auch in einigen Fillen schon am An-
fang die magische Vorstellung nicht vollstindig ferngehalten
gewesen sein, so hat sich jedenfalls oft genug die Magie nach
lingerer Zeit eine gewisse Herrschaft angemaBt und schlieBlich
eine vollig destruktive Wirkung ausgeiibt. Dafiir ist die Reli-
gionsgeschichte allenthalben eine beredte Zeugin.

Hiufig tritt diese verhingnisvolle Wendung ein, wenn, sei
es durch heftige Schicksalsschlige und politische Katastrophen,
sei es durch eine plotzliche Uberfeinerung der iiuBeren Kultur
und eine Hand in Hand gehende Materialisierung der Gresinnung,
die Fundamente der religiosen Haltung erschiittert werden.
Alsdann sehen wir wohl die dunklen Méchte der mit Selbst-
gewibheit und Eitelkeit gepaarten Zauberei {iber die keuschen
Empfindungen der Religion mit wilder Schadenfreude herein-
brechen und mit schmarotzerhafter Gier von den bisher
gepflegten religiosen Gefithlen Besitz ergreifen. LBt sich
die Religion nicht sofort verdringen, so geht sie eine Ver-
mischung mit jenen Michten ein, wovon uns z. B. das alte
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Babylonien, das alte Indien und das alte Agypten zu sagen
wissen.!

Bei diesen folgenschweren Prozessen inmitten eines fort-
geschrittenen historischen Ganges erscheinen Religion und
Magie als zwei gegeneinander selbstindige Miichte, die zwar
auf Grand besonderer Veranlassungen aufeinander iibergreifen
und sich verschlingen, aber unter Voraussetzung einer hinling-
lich scharfen Bestimmung des Wesens beider auch in diesen
historischen Mischungen reinlich voneinander geschieden wer-
den konnen. Bei aller Umklammerung und scheinbaren Durch-
dringung beider lassen sich gleichwohl die Grenzen einer jeden
von ihnen abstecken. Angesichts dieses Tatbestandes will die
Frage, ob beide etwa in irgendeinem ursiichlichen Verhiltnisse
zueinander stehen, zunichst nicht aufkommen. Anders jedoch
steht es bei der Betrachtung der psychischen Verhiltnisse unter
den primitiven Volkern. Da tritt die Religion selbst neben der
herrschenden magischen Anschauung bisweilen in einem so
zaghaften und diirftigen Wesen auf, daB ihre Selbstéindigkeit
gegeniiber der Magie bei erstem, ungenauem Zusehen in Frage
gestellt erscheinen kann. Eine ndhere Nachpriifung ergibt
allerdings auch hier ein #hnliches Verhidltnis beider GroBen
zueinander wie in den eben herangezogenen Fillen von Kultur-
religionen. .

Immerhin haben jedoch die Eindriicke von einem sehr ver-
worrenen Nebeneinander der beiden michtigen Faktoren zu
zwei Hypothesen iiber ihr gegenseitiges Verhiltnis gefiihrt, die
nicht ohne Beachtung geblieben sind. Die eine ist die Frazer-
sche Theorie von der Verdringung der Magie durch eine Reli-
gion, die sowohl in bloBer Gleichzeitigkeit mit der Verabschie-
dung der Magie hervortrat als auch durch jenen ProzeB der
Verabschiedung mitbedingt wurde. Die andere ist die priiani-

1 Vgl. der Kiirze halber Eduard Meyer a.a. 0. S.126f, 184ff.
In anderem Zusammenhange kommt unser SchluBkapitel auf diese Er-
scheinung zu sprechen.
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mistische Ansicht, daB die Zauberei den eigentlichen Wurzel-
boden der Religion darstelle. So fehlerhaft diese Theorien sind,
so haben sie doch einen hinreichenden EinfluB bekundet, um
zum Ausgangspunkt einer weiteren Erorterung gemacht zu
werden. Dies ist um so nétiger, als gemeinhin eine zuliing-
lichere Berticksichtigung vom Wesen der Magie und der Reli-
gion zu einer wesentlich anderen Beurteilung des Verhiltnisses
dieser GroBen zueinander gefiihrt haben diirfte. Da auch Frazer
die Magie in einer Zeit entstehen 1iBt, die noch wesentlich frei
von animistischen Vorstellungen war, und da er erst allmih-
lich in dem von der Magie bewachsenen Boden den Animismus
keimen liBt, so ist es angezeigt, im folgenden auch Frazers
Theorie von der Prioritéit der Magie und ihrem Verhiltnis zur
Religion unter den Prianimismus in einem weiteren Sinne des
Wortes zu begreifen.

IL. Kapitel.

Der Priianimismus und die Herleitung der Religion
aus der Magie.

1. Die magistische Theorie J. G. Frazers.

Frazer hat erkannt, daB die Magie die niedrigste unter
jenen menschlichen Funktionen ist, die irgendwie iiber die
einfache tégliche Hantierung des primitiven Menschen hinaus-
gehen. Ja mehr als das: in offensichtlicher Nachwirkung des
alten Comteschen Positivismus sieht das prophetische Auge
Frazers, riick- und vorwirtsschauend, Magie, Religion und
Wissenschaft als die drei aufeinander folgenden und einander
ablosenden Faktoren, die des Menschen Stellung zur Welt be-
stimmen. Ganz deutlich wird diese Perspektive insofern aller-
dings nicht, als das eine Mal die Magie schon auf eine Linie
mit der Wissenschaft zu stehen kommt, die beide die Religion
als eine ihnen heterogene GriBe umklammern, das andere Mal
wieder die Religion aus der Magie hervorgehen soll, wobei sie
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doch wie eine hhere und vollkommenere Betitigung des mensch-
lichen Geistes erscheinen miiBte.

Das Problem, dem Frazer sich zuwendet, bezieht sich auf
die Stellung der Magie in der Entwicklung der menschlichen
Geistesgeschichte, und zwar speziell auf ihr Verhdltnis zur
Religion. Er erkennt sehr richtig den schweren und anschei-
nend unversShnlichen Konflikt an, in welchem Religion und
Magie miteinander liegen. , Dieser radikale, prinzipielle Kon-
flikt zwischen Magie und Religion erklirt zur Gtentige die be-
harrliche Feindschaft, mit der in der Geschichte der Priester
oft den Magier verfolgt hat“' Frazer ist also prinzipiell jeder
Verwechslung von Magie und Religion abgeneigt und steht da-
durch auf einem anderen Boden als einige Wortfithrer der pri-
animistischen Theorie. Religion definiert er als ,eine Um-
stimmung oder Vers6hnung (propitiation or conciliation) von dem
Menschen iiberlegenen Michten, von denen geglaubt wird, daB
sie den Lauf der Natur und des menschlichen Lebens leiten
und beaufsichtigen®; in diesem Sinne soll es verstanden werden,
»daB Religion im Prinzip sowohl der Magie wie der Wissen-
schaft entgegengesetzt ist. Denn alle Versohnung setzt voraus,
daB das versohnte Wesen ein bewuBites oder personliches Agens
ist, daB sein Verhalten in gewissem MaBe ungewiB ist, und daB
es durch einen weisen Appell an seine Interessen, seine Nei-
gungen und seine Gtemiitshewegungen veranlaBt werden kann
sein Verhalten in die gewiinschte Richtung abzuéindern.“?

Diesen Gegensatz der Magie gegen die Religion und ihre
Verwandtschaft mit der Wissenschaft begriindet Frazer niher
durch folgende Erwigungen. Er unterscheidet die Magie in
imitative und sympathetische. In allen Fillen ist die Magie,
welcher dieser beiden Arten der einzelne Fall auch angehéren
mag, eine miBverstindliche Anwendung eines oder des anderen
der groBen ,Denkgesetze“, némlich desjenigen der Ideen-

! The Golden Bough T. I (2.Edit. 1900) p. 64.

? 1 c. p.68.
Beth: Religion und Magie 2
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assoziation durch Ahnlichkeit und desjenigen der Ideenasso-
ziation durch Beriihrung in Raum und Zeit. Ein MiBver-
stindnis der Assoziation #hnlicher Ideen bringt die imitative
oder nachahmende Magie hervor, ein MiBbrauch der Asso-
ziation der Ideen von Beriihrung bringt die sympathetische Magie
hervor. Dieselben Ideen, die bei richtiger Anwendung Wissen-
schaft erzeugen, erzeugen bei unrichtiger Anwendung Magie.
Deshalb ist alle Magie notwendig falsch. Denn kdnnte sie je
wahr und fruchtbar werden, so wire sie nicht linger Magie,
sondern Wissenschaft. Dessen ungeachtet steht nach Frazer die
Magie auf derselben Linie mit der Wissenschaft und eben aus
diesem Grunde zur Religion gegensiitzlich. Denn dem ganzen
»System” liegt ein Glaube an die Ordnung und Einfoérmigkeit
der Natur zugrunde. Der Magier zweifelt nicht, daB die gleichen
Ursachen immer die gleichen Wirkungen hervorrufen werden,
daB die richtige Ausfiihrung der richtigen Zeremonie, begleitet
vom passenden Zauberspruch, unausweichlich das gewiinschte
Ergebnis zur Folge hat, es sei denn, daB die Beschworung
zufillig von dem michtigeren Zauber eines anderen Zauberers
durchkreuzt werde. In der Wissenschaft ist dieselbe Auf-
fassung maBgebend. Beide nehmen an, daf die Aufeinander-
folge der Ereignisse regelmifig und gewiB ist, weil bestimmt
durch unwandelbare Gesetze, deren Wirksamkeit vorhergesehen
und berechnet werden kann. ,Deshalb die groBe Anziehungs-
kraft, die Magie und Wissenschaft gleichm#Big auf den mensch-
lichen Geist ausgeiibt haben, deshalb der michtige Stimulus,
den beide dem Fortschritt der Erkenntnis gegeben haben.”
Der fundamentale, gemeinsame Gegensatz der Magie und
Wissenschaft gegen die Religion folgt nach Frazer allein
daraus, daB ,Religion annimmt, daB die Welt von bewuBten
Agentien geleitet wird, die von ihrem Vorsatz durch Uber-
redung abgebracht werden konnen“. Magie und Wissenschaft
setzen demgegeniiber gleicherweise voraus, daf der Lauf der
Natur nicht von den Launen personlicher Wesen abhingig,
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sondern durch die Wirksamkeit unwandelbarer, mechanisch
wirkender Gesetze bestimmt ist. Allerdings riumt Frazer ein,
daB diese Voraussetzung in der Magie nur implicite vorhanden
ist, wihrend sie in der Wissenschaft explicite ausgesprochen
wird. Jedenfalls aber behandelt die Magie auch dann, wenn
sie mit Geistern zu tun hat, dieselben genau so wie die un-
belebten Krifte, denn sie zwingt und beherrscht sie, anstatt
sie zu verschnen, wie es die Religion tun mdchte.

Nach alledem driingt sich dem Verfasser des Golden Bough
die Vermutung unabweisbar auf, daB die Magie, dieses System
von miBbriuchlicher Verwendung der einfachsten Assoziationen,
dlter ist als die Religion mit ihrer zweifelsohne kompli-
zierteren Annahme personlicher Geister. ,,Wenn also Magie
unmittelbar aus elementaren Denkprozessen abgeleitet und tat-
sichlich ein Irrtum ist, in welchen der Geist fast spontan ver-
fillt, wihrend Religion auf Ideen beruht, von denen man kaum
voraussetzen kann, daB die bloB tierische Intelligenz sie schon
vorbereitet hiitte: so wird es zur Wahrscheinlichkeit, daB in
der Entwicklung unserer Rasse Magie vor Religion entstand,
und daB der Mensch die Natur durch die bloBe Kraft von
Zaubern und Beschworungen nach seinem Wunsche schon zu
beugen suchte, bevor er danach strebte, eine spride, launische
und leicht erziirnbare Gottheit durch die sanfte Einschmeichelung
von Gebet und Opfer zu beschwichtigen und zu besinftigen “?
Frazer konstruiert hiermit, wie er es selbst ausdriickt, eine
Art ,Steinzeitalter des menschlichen Geistes, das alle Volker der
Erde ebenso gewiB durchmachen miissen wie das Steinzeitalter
der materiellen Kultur. Um es in der Tat als gegenwirtig
vorhanden nachzuweisen, lenkt er den Blick auf die australischen
Stimme als Reprisentanten der heute irgend aufzufindenden
rohesten Entwicklungsstufe menschlichen Lebens und Treibens.
Da unter diesen Stimmen Religion im Sinne von ,Umstimmung
und Versohnung* hoherer Michte unbekannt zu sein scheint,

1 The Golden Bough T. 1 (2.Edit. 1900) p. 70.

2‘
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withrend Magie allgemein getibt wird, so diirfe man von ihnen
sagen: Alle Leute sind Magier, aber nicht einer ist ein Priester.
»Bin jeder bildet sich ein, er konne seine (enossen oder den
Lauf der Natur durch sympathetische Magie beeinflussen, aber
niemand trdumt davon, Gdtter oder Geister durch Gebet und
Opfer zu versohnen.“!

Wenn aber dem Zeitalter der Religion ein solches der Magie
voraufging, so dréingt sich natiirlich die Frage auf, was fir
Ursachen die Menschheit oder einen Teil von ihr veranlaBten,
die Magie als ihr Glaubens- und Verhaltungsprinzip za ver-
abschieden, um sich nunmehr der Religion zuzuwenden. Frazer
befindet sich dieser Frage gegeniiber offenbar selbst in einiger
Verlegenheit. Er leitet zu seiner Antwort mit der Bemerkung
iber, daB es sich nur um eine mehr oder minder plausible
Konjektur handeln kénne. Diese Konjektur nimmt an, daB die
pkiihnere Intelligenz* mit der Zeit merken muBte, daB magische
Zeremonien nicht die Erfolge hervorbriichten, die man erwartete.
Diese groBe fundamentale Entdeckung von der Unwirksamkeit
der Magie muBte allméhlich entstehen, und es 1a8t sich denken,
daB auch Schritt fiir Schritt eine sehr teilweise Wendung zur
Religion als das Korrelat jener Abwendung von der Magie
vollzogen wurde. Man hatte die Unfihigkeit des Menschen er-
kannt, gewisse natlirliche Kriifte, die er bisher in seiner Gewalt
zu haben glaubte, nach Belieben zu lenken. Der Mensch kam
seiner fehlerhaften Kausalerkenntnis auf die Spur und gestand
sich diese Schwiiche ein. ,Schritt fiir Schritt muB er von seiner
stolzen Stellung zuriickgetrieben worden sein, Schritt fiir Schritt
mit einem Seufzer den Boden aufgegeben haben, den er einst
als seinen eigenen angesehen hatte* Frazer nimmt an, daB
die Einsicht des Menschen in seine eigene Ohnmacht und Hilf-
losigkeit einen entsprechenden Glauben an die Bedeutung von
Geistern zum Korrelat hatte, die vielleicht nicht erst jetzt er-
dacht wurden, mit denen sich vielmehr die menschliche Ein-

1 The Golden Bough T.I (2. Edit. 1900) p. 71f. 11l c p. 18
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bildungskraft schon linger beschiftigt hatte. Er scheint aller-
dings dabei vorauszusetzen, daB die menschliche Phantasie sich
diese Geister ohne jede Not ausgesonnen hatte, daB seine Phantasie
solche Wesen schon vor lingerer Zeit geboren hatte, ohne daB
ein praktischer AnlaB hierfiir vorhanden gewesen war, und da8
er sie als seinesgleichen vorgestellt habe oder auch als abhiingig
von seiner magischen Praxis. Jetzt, da seine Magie ihn im
Stiche 148, da er einsieht, daB nicht sie die Ursache der Natur-
ereignisse, der Stiirme und des Sonnenscheins ist, kommt der
Mensch auf die Ausflucht, die Macht, die er bisher selbst zu
besitzen glaubte, diesen Geistwesen zuzuschreiben und sie da-
durch fiir iibernatiirliche Wesen zu erkliren. ,Wie so sein
altes Gefiihl der Gleichheit mit den Gttern allméhlich schwindet,
verzichtet er gleichzeitig auf die Hoffnung, den Lauf der Natur
durch seine eigenen, sich selbst tiberlassenen Hilfsquellen zu
leiten, das ist durch Magie, und schaut mehr und mehr auf die
Gotter als auf die einzigen Behilter jener ibernattirlichen Krifte,
die er einst mit ihnen zu teilen beanspruchte. Mit dem Fort-
schreiten des Wissens nehmen also Gebet und Opfer den fiihrenden
Platz im religiosen Ritual ein, und die Magie, die einst mit ihnen
als rechtmiBig (leichgestellte wetteiferte, wird nach und nach
in den Hintergrund verbannt und sinkt auf das Niveau einer
schwarzen Kunst herab. Sie wird als ein zugleich nutzloser
und unfrommer Eingriff in die Domiine der Gotter angesehen
und erregt als solcher die bestindige Opposition der Priester,
deren Ansehen und EinfluB nur mit dem ihrer Gotter steigt
und fallt.“?)

Das ist Frazers Theorie von der urspriinglichen Alleinherr-
schaft der Magie und dem teilweisen Ursprung der Religion aus ihr.
Sie gibt zu zahlreichen, sehr schwerwiegenden Bedenken Anla8.
Unstreitig bietet Frazer eine gefillige und dem evolutionisti-
schen Denken unserer Tage einleuchtende Auffassung dar.

! The Golden Bough T.I (2. Edit. 1900) p. 128f.
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Konnen wir in der Biologie zum Zwecke des Verstindnisses
der Lebensformen den Entwicklungsgedanken nicht entbehren,
8o scheint es unerldBlich, auch zum Verstindnis der Bildung
der verschiedenen Grade psychischer Funktionen den Gedanken
der Entwicklung heranzuziehen. Ja, das ist sogar in der Tat
unumgiinglich, soweit es sich um die Herausbildung der all-
gemeinen psychischen Fihigkeiten und der auf ihnen basierenden
allgemeinen Anschauungen handelt. Wer in der Geistesgeschichte
bis an die ersten Anfiinge zuriickgehen und den Menschen auf seiner
mutmaBlichen Urstufe verstindlich machen méchte, der muB,
wenn anders er iiberhaupt dem Deszendenzgedanken Bedeutung
fir die Frage nach der Entstehung des Menschengeschlechts
zuerkennt und die Herkunft des Menschenreiches aus dem Tier-
reiche fiir die wahrscheinlichste aller diesbeziiglichen Hypothesen
hilt, einen Zustand des Menschen ins Auge fassen, der dem
Tiere so nahe wie mdglich ist, wihrend er andererseits doch
das spezifisch Menschliche klar erkennen 148t. Die Frage wird
alsdann sein, ob auf einer so konstruierten Anfangsstufe der
Menschheit Magie vor Religion hervortreten muBte. Die Be-
antwortung dieser Frage hiingt aber nicht nur von einer apriori-
schen Konstruktion und dem evolutionistisch konstruierten Soll-
Ablauf der menschlichen Geisteszustinde ab, sondern von ein-
gehender Priifung des historisch gegebenen Materials. Dieses
Material zeigt uns auf den ersten Blick eine arge Verwirrung
der Fiden, eine Unmenge komplexer GroBen schon auf primi-
tivster Stufe und sehr disparate Elemente nebeneinander, so daf
an sich gewiB verschiedene Auffassungen fiir das Verhéltnis von
Magie und Religion moglich erscheinen. Und die Frage, ob
Religion komplexer ist als Magie und deshalb spiter anzusetzen,
bedarf einer Priifung fiir sich. Frazer entscheidet sich nun
fiir die zeitliche Prioritit der Magie, um danach in dem ent-
stehenden Prozesse des Geisteslebens die Religion in gewissem
Sinn aus dieser hervorgehen zu lassen.

Zu diesem Zweck behauptet er, daB Magie auf miBverstéind-
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licher Anwendung der ,fundamentalen Denkgesetze® beruht.
Lassen wir es auf sich beruhen, was fiir eine Psychologie sich
Frazer ausgebaut hat, um die Ahnlichkeitsassoziation und die
Berithrungsassoziation zu Grundgesetzen des Denkens zu
machen. Stellen wir statt dessen fest, daf es sich nach Frazer
in der Magie erstlinig (nicht um Denken sondern) um Vor-
stellungsbildung handelt, vornehmlich um Vorstellungsverbindung
oder Ideenassoziation, nimlich um die Assoziierung von Ideen
des Ahnlichen und von Ideen der Berithrung in Raum und
Zeit. Und dann darf man ihm ohne weiteres darin zustimmen,
daB sich die Vorstellungen des Zauberglaubens ganz vorwiegend
in diesen Ideenassoziationen bewegen.

Alsdann ist es aber um so auffallender, daB Frazer die
Magie mit der Wissenschaft in eine Linie stellt, um sie gerade
in dieser Hinsicht der Religion entgegenzusetzen. Da er diese
Zusammenstellung immer wiederholt und groBes Gewicht auf
sie legt, sieht man, daB er tatsiichlich Denkgesetze und Vor-
stellungsgesetze nicht bloB voriibergehend sondern beharrlich
miteinander verwechselt, und zwar indem ihm die genannten
Assoziationen unter der Hand zu Operationen des kausalen
Denkens werden. Aber auch hierbei wollen wir uns nicht
aufhalten; wir wollen nur die Behauptung an sich ins rechte
Licht stellen, daB Magie und wissenschaftliche Weltbetrachtung
im Prinzip einander konform sind. Diese Behauptung stiitzt der
Cambridger Mythenforscher auf die fides implicita der Magie,
daB die gleichen Ursachen immer die gleichen Wirkungen her-
vorbringen. Man kann nun wohl einerseits darob streiten, in-
wiefern ein solcher Glaube in der Magie wirklich zum BewuBt-
gein kommt, andererseits dariiber, inwieweit die Wissenschaft
ihre kausale Betrachtung der Wirklichkeit als eine fides, wenn
auch eine explicita, bezeichnet sehen will. DaB sich jedoch die
wissenschaftliche Erkenntnis eines Kausalzusammenhanges nicht
sofort auf eine Stufe mit einem unbewuBSten Empfinden einer
gewissen RegelmiBigkeit, wie Magie es in sich triigt, stellen 1i6t,



24 1L Der Prianimismus und die Herleitung der Religion aus der Magie

liegt auf der Hand. Hatte Frazer mit seinem Vergleiche recht,
so miiBte die wissenschaftliche Medizin mit dem Grundsatze
arbeiten, daB die medizinische Verordnung in jedem Falle an-
bedingt hilft, sowie auch damit, daB die gelegentliche Unwirk-
samkeit durch die feindliche MaBnahme eines anderen Arztes
bedingt ist.

DaB sich Magie und Religion gegensitzlich verhalten, ist
durchaus richtig beobachtet, aber soweit diese Gegensitzlichkeit
gleichbedeutend sein soll mit dem von Frazer angenommenen
wesenhaften Gegensatze zwischen Religion und Wissenschaft,
wihrend Magie und Wissenschaft gleichgerichtet wiren, wird
eine eigentiimliche Geringschitzung der Religion vollzogen.
Wiirde Frazer die Religion direkt aus der Magie herleiten,
so lieBe sich solches Urteil im Zusammenhange mit den der
Magie eignenden Trugschliissen vielleicht verstehen. Da das
nicht der Fall ist, da er vielmehr den Ubergang zur Religion
als eine Folge verstandesmiiBiger Aufklirung beschreiben und
als die Leistung der ,kithneren Intelligenz“ angesehen wissen
will, so bleibt jenes absprechende Urteil iiber die Religion im
Zusammenhange seiner Ausfilhrungen unverstindlich. Es ist
ein Urteil, das von dem in diesem Abschnitte seines Werkes
behandelten Gegenstande unabhiingig ist. Er behauptet, zwischen
Religion und Wissenschaft bestehe ein Bruch, zwischen Magie
und Wissenschaft hingegen nicht.

Frazer stellt sich mit dieser Behauptung eines allgemein
zwischen Religion und Wissenschaft vorhandenen Bruches auf
die Seite der irrtiimlichen Meinung, Religion habe die Aufgabe,
die von der jeweiligen wissenschaftlichen Welterkenntnis auf-
gezeigten Liicken des Erkennens auszufiillen. Zu dem vorher
festgestellten Fehler der Frazerschen Psychologie kommt
also hier ein folgenschwerer erkenntnistheoretischer Mangel.
Sein Irrtum beruht auf der Annahme, es gibe fiir unser
Erkennen ein (der Zukunft vorbehaltenes) restloses Durch-
schauen der Wirklichkeit. Er hat sich noch keine Rechen-
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schaft dariiber gegeben, daB auch die Erkenntnis der kausalen
Zusammenhinge und der GesetzmiBigkeit des Geschehens noch
gar keine Erklirung des Weltbestandes und des Weltgeschehens
bedeutet. Den Motiven dieser noch weit verbreiteten irrtiim-
lichen Meinung weiter nachzugehen, ist hier nicht angezeigt.
Nur daran sei erinnert, in wie nahem Zusammenhange hiufig
die Entwicklung der Religion mit derjenigen des Wissens, resp,
der Wissenschaft steht, und wie nicht nur das Christentum
gerade schon in seinem Anfange den Bund mit der Wissen-
schaft gesucht und gepflegt hat, und weiterhin die entwicklungs-
theoretische Weltanschauung mit dem Christentum unserer
Tage im Einvernehmen steht, sondern wie auch das Wachsen
der Religion und die Ausbildung ihres vorstellungsmiBigen
Gehaltes auf niederen Stufen religioser Anschauung der zeit-
genossischen Hohenlage der Wissenschaft nicht abgeneigt ist.!
Primitive Religion und primitive Wissenschaft miteinander in
einen Widerspruch stellen, das ist eine villige Verkennung des
ethnologischen Tatbestandes, und es kann nur darauf beruhen,
daB die Wissenschaft der kulturell entwickelten Menschheit mit
der Religion der Primitiven in Vergleich gestellt wird, was
selbstverstindlich in einer historisch orientierten Darstellung
unstatthaft ist.

Ferner widerspricht Frazers Theorie den nachweislichen
psychischen Befunden bei primitiven Volkern. Allerdings diirfen
wir uns die ersten Menschen nicht auf einer so stagnierenden
oder gar riickliufigen Stufe der Lebensfilhrung denken, wie eine
groBe Zahl der heutigen unzivilisierten Volker sie einnimmt.
Denn der Urmensch, der zunéchst mit dem Schwinden des In-
stinkts sowie der Glewandtheit und Kraft des tierischen Orga-
nismus hinter den spezifisch animalischen Vorziigen zurtickblieb,
muBte in einem entsprechenden MaBe seine intellektuellen Féhig-
keiten lebhaft betitigen, um durch ihre Anwendung die Uber-

1 Zur Erghnzung darf ich auf mein Buch ,,Der Entwicklungsgedanke
und das Christentum* (1909) verweisen.
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legenheit tiber seine Rivalen auf der Erde zu erlangen. Es ist
daher schon mehrfach darauf hingewiesen worden,! daB der Ur-
mensch infolge einer relativen duBerlichen Unbeholfenheit den
Tieren gegeniiber weit hiufiger in Not war, als die Tiere ihm
gegeniiber, und daB ihm dadurch tausend und abertausend Ver-
suche notig wurden, durch die er lernte und sich geistig hoher
entwickelte. Immerhin aber diirfen wir den prihistorischen
Menschen, auch in einer Zeit, wo er sich zur Magie wandte,
nicht als ein Wesen mit fast voll entwickelten intellektuellen
Fihigkeiten und Interessen ansehen, wie Frazer mit seinem
Postulate einer Art kausalen Denksystems tut, aus dessen An-
wendung die Magie entstanden sei. DaB sich der primitive
Mensch einbildet, magische Technik verméoge die Naturprozesse
zu beeinflussen, einzuleiten oder zu beendigen, ist so wenig zu
bestreiten, daB diese Anschauung auch fiir sehr friilhe Stufen
geistiger Entwicklung in der Menschheit vorausgesetzt werden
darf. DaB aber schon der ,Urmensch“ eine Gteneralisierung
dieser seiner Vorstellung vorgenommen und gleichsam ein all-
gemeines ,,System“ von Ursache und Wirkung geformt hiitte,
widerspricht durchaus dem Befunde der Anthropologie. So wenig
wir auch iiber einen urspriinglichen Gteisteszustand des Menschen
aussagen konnen, so ist doch keine andere Annahme méglich,
als daB das Begriffs- und SchluBvermdgen nur sehr allmihlich
sich fortgebildet haben kann. Um so weniger stimmt Frazers
Neigung, der vorreligitsen Magie eine Wertschitzung kausaler
Denkergebnisse zu imputieren, in den GesamtaufriB seiner Theorie,
als er unbedenklich denselben Menschen sehr unbeholfen und
sehr unwissend betreffs seiner praktischen Stellung innerhalb
geiner niichsten Welt sein 1iBt.

SchlieBlich ist der Weg, den Frazer dem Menschen der Vor-
zeit fir den Ubergang von der Magie zur Religion nachrechnen
mochte, sicherlich nie beschritten worden. Die Magie sei nach

1 Z.B. von Moritz Hornes in seiner ,Urgeschichte des Menschen
nach dem heutigen Stande der Wissenschaft* S 72f.
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und nach zugunsten der Religion aufgegeben worden, so sahen
wir, und zwar in dem MaBe, wie sie in den Augen der Intelli-
genteren diskreditiert wurde. Eigentlich streitet der also be-
zeichnete Weg schon gegen die nahe Verwandtschaft von Magie
und Wissenschaft, die ja beide nach Frazer nur verschieden
entwickelte AuBerungen der nimlichen menschlichen Titigkeits-
richtung sind. Ist Magie wirklich auf eine Linie mit der Wissen-
schaft zu stellen und die Religion beiden durch ihren Mangel
des logisch kausalen Denkens entgegengesetzt, wie konnen dann
gerade die Intelligenteren von der Magie zur Religion ,fort-
schreiten“? Ein Widerspruch, den wir wiederum nicht sonderlich
ernst nehmen diirfen, um uns nicht in Details zu verlieren. Der
Weg jedoch, den der Vorzeitmensch nach dieser Theorie ein-
schlug, ist genan genommen bloB negativ bestimmt: Der Mensch
wurde an der Magie irre und sah ein, daB sie nicht die Kraft
gegeniiber den Naturgewalten und Elementen besitzt, die er ihr
zugetraut hatte.

Man kann dem beipflichten, daB der MiBerfolg der Magie
eine gute (elegenheit ist oder doch sein kann, den Kredit der
Religion zu heben. Aber eine positive Ansicht, wie Religion
entsteht, ist hiermit nicht einmal im entferntesten  angedeutet.
In dem MiBerfolge oder MiBkredite der Magie ist weder ein
formeller noch ein inhaltlicher Charakterzug der Religion bei-
gebracht. Es handelt sich da vielmehr lediglich um die Weg-
riumung einer der Religion hinderlichen Potenz. Woher kam
nun der Ersatz fiir die Magie? Wieso entstand jetzt bei
Menschen, die bisher der magischen Technik gehuldigt (ich
will nicht sagen plétzlich, sondern will Frazers Andeutung be-
tonen, daB der Ubergang sehr allmihlich war), der Glaube an
gottliche Krifte oder Wesen? Dariiber sagt uns Frazer kein
Wort. Er setzt vielmehr die Annahme solcher Wesen voraus,
die nunmehr (wodurch? das bleibt wieder ganz im unklaren)
in den Rang von Gottern erhoben werden.

Nach alledem wire also nicht in der Magie und nicht in
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ihrem MiBkredite der positive Grund des Aufsteigens religiosen
Rlaubens zu erblicken, sondern in einer bereits vorhandenen,
rein als Produkt des Phantasiespiels lingst schon entstandenen
Anschauung von unsichtbaren, dem Menschen jedoch gleich-
wertigen Wesen. Diese Auffassung ist sehr beachtenswert.
Sie zeigt den grundsiitzlichen Unterschied der Theorie Frazers
von derjenigen der Pridanimisten im engeren Sinne des Worts.
Frazer hilt die Magie nicht fiir eine direkte Vorstufe der
Religion; er ist sonach auch nicht der Ansicht, die magische
Anschauung als solche enthalte schon den Keim der religitsen
Anschauung in sich. Er kommt vielmehr auf einen verschieden-
artigen Ursprung von Magie und Religion hinaus. Halten wir
diese Meinung Frazers in ihrer ganzen Schirfe fest, so ist ihm
in diesem Punkte eine evolutionistische Geschichtsfilschung
gewiB nicht nachzusagen. Der tatsichlich vorhandene Wesens-
unterschied der beiden Geistesrichtungen ist ihm so stark zum
BewuBtsein gekommen, daB er fiir jede eine besondere psychische
Quelle annimmt, und zwar fiir die Religion das freie Spiel der
Phantasie.

Die Richtigkeit dieser letzten These mag einstweilen dahin-
gestellt bleiben. Wie steht es aber mit der Behauptung, die
Magie sei durch die Religion verdringt und abgelost worden?
Mir scheint, daB der gegenwirtige Befund des Nebeneinander-
bestehens von Magie und Religion bei den heutigen primitiven
Volksstimmen durchaus nicht zugunsten des Golden Bough
ausfillt. Denn weder ist die Religion dort vorwiegend, ge-
schweige denn ausschlieBlich im Besitze der Intelligenteren,
wie es nach jemer Meinung scheinen sollte, noch die Magie
auf die dumpfere Masse eingeschriinkt. Religion und Magie
werden von den Angehdrigen primitiver Kulturformen zumeist
nebeneinander gepflegt, aber nirgendwo ist zugunsten der
Religiositit die magische Praxis beseitigt. Derselbe Mensch,
der seine Zuflucht zu Gottern nimmt, ist von der Wirklichkeit
der magischen Krifte und von ihrem Einflusse fest iiberzeugt.
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Was uns also die heutigen Naturmenschen zeigen, 1Bt nirgend
darauf schliefen, daf sie Religion besitzen und iiben, weil ihnen
die Magie als haltlos oder minderwertig erscheint. Eher lieBe
sich das Gegenteil behaupten, daB némlich weithin die Magie
die Religion ilberwuchert und zuriickgedringt hat — was ja
freilich mit dem Riickgang der intellektuellen Betitigung zu-
sammenhiingen konnte.

Frazer begriindet allerdings seine Konstruktion mit einer
gewissen Kenntnis des Zustandes der Australneger. Er
meint, wie schon angefiihrt, daB die Australier lediglich in
magischen Erscheinungen und Praktiken leben und gar keine
Religion kennen. Den Berichten solcher neuerer Forscher, die
auf Grund eingehender Beschiftigung mit den australischen
Stimmen den Glauben an Geister und selbst an ein hdchstes
Wesen als sehr verbreitet festgestellt haben, stellt er die frithere
Angabe von Spencer und Gillen in dem ersten ihrer zwei
Werke iiber die Eingeborenen von Zentralaustralien gegeniiber.
Er weist die gegenteilige Bekundung ganz kurz ab mit der
Bemerkung, daB der religiose Glaube, den man bei diesen
Stéimmen fand, entweder nur die Annahme von Wesen sei, die
niemals Verehrung genossen, oder einem europdischen EinfluB
zuzuschreiben oder gar auf MiBverstindnis zurtickzufiihren sei.!
Allein diese wohlfeilen Argumente reichen an die gut fundamen-
tierten neueren Forschungen nicht heran, wie wir spiter des
néheren auseinanderzusetzen haben. Der Befund der tiefstehenden
Australneger spricht eher dagegen als dafiir, daB bei ihnen
Magie ohne Religion, d. h. Magie als vor aller Religion vor-
handen aufzuweisen sei.

Unklar bleibt weiterhin jener G(laube an unsichtbare und
dem Menschen gleichstehende Geistwesen, den Frazer insofern
als direkte Vorstufe der Religion denkt, als sich mit ihm nach-
triglich die Annahme solcher unsichtbaren Kriifte verbinden
lieB, die zuvor allein an die magischen Operationen gebunden

1 The Golden Bough T. I (2.Edit. 1900) p. 72 Anmerk.
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und nur in ihnen als wirkungskriftige Agentien angeschaut
gewesen waren. Wenn aber diese den Menschen gleichstehenden
Geistwesen zuvor gar keine Wirkung in der umgebenden
Welt iibten, so ist keine praktische Veranlassung ihrer Er-
sinnung vorhanden. Frazer fiihrt diese Vorstellung allein
auf die produktive Titigkeit der Phantasie zuriick. Allein
auch die Betitigung der Phantasie bedarf einer Veranlassung.
Frazer selbst wiirde das heute wahrscheinlich zugeben und
sich bemiihen, fiir diese die Geistervorstellung bildende Phantasie-
produktion einen Grund an irgendeiner Stelle der Lebens-
erfahrung aufzuzeigen. Denn er hat inzwischen in seinem
Werke iiber den Unsterblichkeitsglauben der primitiven Volker
den Leitsatz aufgestellt, daB der Gotterglaube wie der Un-
sterblichkeitsglaube auf Erfahrung beruhe, sei es auf der Er-
fahrung vom eigenen Geistesleben oder auf der Erfahrung der
AuBenwelt.! Er wiirde also vermutlich jene Meinung, daB sich
der Mensch einmal ohne irgendwelche in seiner Erfahrung lie-
gende Veranlassung mittels des reinen Triebes der Phantasie
die Vorstellung von uunsichtbaren Geistwesen gebildet habe, ab-
weisen, und er tite recht daran.

Keineswegs soll die weittragende Bedeutung der Phantasie
fiir die Gestaltung der Vorstellungen von diesen (eistwesen hier
in Zweifel gezogen werden. Mag nun die Phantasie an sich
nur gestaltende oder auch schopferische Kraft besitzen, jeden-
falls ist die Veranlassung zur Entstehung der Geistervorstellun-
gen nicht in die Phantasie selbst zu setzen, sondern in die ihr
voraufgehende und sie dirigierende Erfahrung, und das heiBt
in irgendein praktisches Motiv im weiteren Sinne des Worts.
Vornehmlich wird dieses. Motiv innerhalb der #uBeren Erfah-
rung liegen. Dann aber haben diese Geistwesen auch von vorn-
herein irgendwelche Beziehung zu Teilen der Welt oder Ge-
schehnissen in der Natur, sie stehen den Menschen nicht gleich,

1 The Belief in Immortality and the Worship of the Dead. Vol.1
(1018) p. 11f.
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sondern haben eine andere EinfluBsphire, durch die sie iiber
die Menschen erhoben zu sein scheinen.

Es will mich daher bediinken, daB man mit der Folgerung
nicht fehl greife, Frazers Zugestindnis eines schon wihrend
der ausschlieBlich magischen Periode vorhandenen Glaubens an
unsichtbare Gteistwesen bedeute letztlich, daB in der Tat schon
religiose Vorstellungen dort vorhanden sind. Frazer wiirde
seiner heutigen Anschauungsweise zufolge sicherlich zugeben,
daB Religion nicht erst durch die Verabschiedung der Magie
gebildet worden ist sondern bereits vorher neben der noch voll
anerkannten Magie bestanden hat.

Damit wire dann allerdings seine im Golden Bough ausge-
fithrte Theorie gewaltig erschiittert. Sie miiBte der Auffassung
Platz machen, daB die Religion gar nicht erst durch die Magie
und deren gesunkenes Ansehen hervorgerufen ist, daB sie viel-
mehr gleichzeitig mit sehr frither Magie anzusetzen sein wird.
Offene Frage bleibt auf diesem Boden der Auffassung nur dies,
welche der beiden GroBen zuerst aufgetreten ist und welche zu-
erst ihre Kraft in der Menschenseele zur Geltung gebracht hat.

2. Die prianimistische Theorie nach Marett, PreuB
und Vierkandt.

Frazer hatte die Magie nicht als die unmittelbare Vorstufe
der Religion hingestellt, sondern nur als eine teilweise Vor-
léuferin, ja genau genommen nur als eine Vorlduferin der
eigentlichen Kraftentfaltung der Religion, welch letztere jedoch
schon ein verborgenes oder embryonales Dasein fiihrte. Eigent-
lich war hiermit der extremen evolutionistischen Deutung, nach
welcher sich die Religion aus der Magie herausentwickelt haben
soll, noch keine Handhabe geboten. Andererseits war jedoch
dem Evolutionismus nicht widersprochen worden. Die An-
deutungen iiber das mutmaBliche historische Verhiltnis von
Religion und Magie waren etwas versteckt gehalten. Die ganze
Haltung Frazers fuBt darauf, daB die Religion irgendwie



82 1L Der Praanimismus und die Herleitung der Religion aus der Magie

durch die Magie vorbereitet worden sei. Er will ja gerade be-
haupten, daB infolge des mehr oder minder empfindlichen Fiaskos
der magischen Anschauung ein primitiver Geister- und Gotter-
glaube aufkam, der auch eine umgebildete Magie heiBen
kann, sofern sich der Mensch von den magischen zu den per-
sonlichen Kriiften tibersinnlicher geistiger Wesen wandte.

Was bei Frazer angedeutet war, wird bei dem Bahn-
brecher des Pridanimismus R. R. Marett zur Theorie. In seinen
beiden Aufsitzen, die in den Jahrgingen 1900 und 1904 der
englischen Vierteljahrszeitschrift Folk-Lore unter den Titeln
»Pre-animistic Religion und ,,From Spell to Prayer® erschienen
sind, ferner in seinem Buche ,, The Threshold of Religion® (1909,
2. vermehrte Aufl. 1914) hat er eben jene Linie der Zu-
riickverfolgung des Werdens der Religion fortzusetzen und da-
bei eine ungezwungene Erklirung fiir die Bildung der Religion
aus magischen Briuchen zu geben versucht. In der ersten dieser
Arbeiten wies er zuniichst auf einige kultihnliche Vorkomm-
nisse und Vorstellungen hin, die eine dem Animismus voraus-
gehende naivere Vorstellungsweise bekunden und ebenso deutlich
schon die Neigung zum Animismus erkennen lassen. Er fithrte
Beispiele von Stein-, Tier- und Pflanzenkult, von Verehrung
des Leichnams als solchen, des Blutes usw. an. Was er damit
zeigen wollte, war dies: Naturobjekte, die Totenstarre usw. er-
regen, ohne daf irgend etwas Seelisches dabei angenommen
wird, Staunen, Schauder und Ehrfurcht in bezug auf eine furcht-
erzeugende Macht. Es dauert aber nach Maretts Meinung
nicht lange, so wird diese in Gegenstinden und Vorgingen
empfundene geheimnisvolle Macht objektiviert und selbst per-
sonifiziert.

Wie eés jedoch zu diesem Prozesse kommt, das will der
Verfasser in der zweiten Abhandlung in ndhere Erwigung
ziehen. Er untersucht vorwiegend den Grundtrieb der Magie.
Wird man mit Nutzen eine Stufe animalischer Verworrenheit
zum Ausgangspunkt nehmen, um die primitivste Moglichkeit
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der Anschauung des Mystischen sich vorzufithren, so wird
der Vergleich mit dem Tiere selbst noch besser verdeutlichen,
welche praktischen Regungen es gewesen sind, die erstmalig
zur Magie fiihrten. Marett weist Frazers Begriindung der
Magie auf das kausale Denken zuriick und verlangt statt solcher
theoretischen Betrachtung mit vollem Rechte die Beriicksichtigung
der immer wiederkehrenden Beobachtung, daB die Theorie aus
der Praxis entsteht und daB demgemiB ein einfaches prak-
tisches Verhalten des Menschen viel ungezwungener den Weg
zur Magie veranschaulichen kann als etwa das kausale Denken.
Der primitive Mensch ist gewiB Ofters und leichter in Wut ge-
raten als der zivilisierte. Marett nimmt als Illustrationsbeispiel
den wiitenden Stier. Wenn ein Stier in Wut ist, so wird er,
was auch immer die Wut veranlat haben mag, meinen ab-
gelegten Rock durchbohren als das zufillig niichste Objekt, das
seine Aufmerksamkeit beherrscht. Dabei braucht nicht an-
genommen zu werden, daB irgendwelche Ideenassoziation zu
seinem Verhalten beitrigt. Nehmen wir nun statt des Tieres
einen Menschen, der ebenfalls in Wut geraten ist und infolge
der durch die Wut hervorgerufenen Verengung seines BewuBt-
seins das Bild der Geliebten, die ihn schnsde behandelte, ins
Feuer wirft. Und er wiinscht vielleicht in diesem Augenblicke
keinem Menschen etwas Boses. Das Bild allein will er von
seinem Blicke auf immer entfernen. Keinerlei Magisches, und
doch ganz das &éuBerliche Verhalten wie bei einer magischen
Handlung; Marett will aber von einer rudimentéiren Magie ge-
sprochen wissen, die der Ausgangspunkt wirklicher oder ,ent-
wickelter Magie“ sein kann.

Beim Stier natiirlich nicht, sondern beim Menschen. Denn
worin besteht der Unterschied des menschlichen Verhaltens vom
tierischen? Der Stier durchbohrt den Rock nicht mit dem
Hintergedanken, mich zu treffen; im Gegenteil, er durchstoBt
den Rock als den ihm niichsten Gegenstand, und wenn ich

gliicklich genug bin, nicht darin zu sein, entkomme ich. Der
Beth: Religion und Magie 8
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Stier fiilhrt keine symbolische Handlung aus, oder er ,merkt
nicht“ den symbolischen Sinn seiner Handlung. Er merkt nicht,
daB er sich etwas vormacht, indem er seine Wut an einem be-
liebigen Gegenstande ausliBt und abkiihlt. Er verbindet auch
seine Wut nicht weiter mit dem Gegenstande. Sobald die Wut
verraucht ist, wird der durchbohrte Rock dasselbe uninteressante
Ding fiir ihn, wie es ein Rock eben fir ein Wesen, das sich
nur fir EBbares interessiert, ist. Der Stier weiB es nicht, daB
derselbe Rock vor ihm hingt, den er eben durchbohrte. , Fiir
ihn ist es iiberhaupt nicht ein Rock, sondern es sind zwei.*
Hingegen der Mensch, und sei er noch so tiefstehend (a more
or less brute-like man), weiB, daB es ein Rock ist, und er wundert
gich hinterher iiber sein eigenes voraufgegangenes Verhalten.
Wie konnte er sich nur so drgern?! Er gelangt sicherlich tiber
kurz oder lang zur Einsicht, daB sein Tun unverniinftig war,
was freilich nicht hindert, daB er bei niichster Gelegenheit ebenso
verfihrt, schon weil es ihm wohltut, sich auszutoben. Allein
nun kann der Nebengedanke hinzutreten: Wie ich hier in Wut
iiber meinen Feind diesem Ding tue, wie ich z. B. diesen Stock
auf dem Stein zerschlage, so soll es dem Feinde selbst ergehen.
So ist ein symbolischer Akt entstanden, der die Meinung in-
volviert, der andere werde real getroffen.

Das ist aber zunichst ein ganz vager Glaube, bei dem es
der Mensch nicht dauernd aushilt. GewiB hat solche Handlungs-
weise immer das Befriedigende, daB sie dem Menschen in seiner
ibergroBen Erregung Erleichterung bringt. Allein die Annahme,
daB der Feind getroffen werde, geniigt ihm nicht bei der nach-
triglichen Besinnung auf den Grund seines Tuns. Damit es
nicht sinn- und zwecklos sei, muB er sich die Zweifel iiber die
Unverniinftigkeit seines Tuns fortschaffen, und er setzt an die
Stelle der bloBen Annahme den festen Glauben, sofern er das
Ding selbst mit dem Feinde identifiziert oder den Feind in das
Ding projiziert (projectiveness). So entsteht diejenige Form der
Magie, die nach Marett die zeitlich erste gewesen ist, die
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Magie von Mensch auf Mensch oder speziell die schwarze Magie.
Von hier aus lassen sich dann die Wettermagie und andere
Formen leicht erkliren.!

Von diesen Formen der Magie filhrt Marett seinen Leser
weiter zu solchen magischen Handlungen, bei denen eine okkulte
Macht im Hintergrunde wirksam gedacht wird. Wenn im Kampf
der Speer den Feind niederstreckt, so wird diese direkte Wirkung
des Speeres beobachtet. Wenn aber der Zauberer den magischen
Speer bloB in die Richtung des abwesenden und auBer Sehweite
befindlichen Feindes schleudert und dieser bald darauf stirbt,
so war der Speer fiir den Zuschauenden und fiir den Zauberer
selbst bloB eine symbolische Waffe. Die todliche Wirkung liBt
sich in diesem Falle nur durch das Hinzudenken einer besonderen
Kraft in dem Speere erkliren. Diese Kraft kann sich der
primitive Mensch, meint Marett, nicht anders als nach der
Analogie seines eigenen BewuBtseins und demgemiB als Willens-
oder personliche Macht vorstellen, mindestens ,,quasi-personlich®.
Damit sind wir auf den Weg zur Religion gekommen, indem
der Zauberspruch zum Gebet wird, das menschlicher Wille an
einen hoheren Willen richtet.

Diese Erwigungen Maretts sind als ein bloBer Versuch
zu begriiBen, die Entstehung der magischen Ideen und der
Idee des Ubernatiirlichen durch eine psychologische Betrachtung
der Lebensverhiltnisse des primitiven Menschen zu begreifen.
Offenbar will Marett von Religion nicht frither gesprochen
wissen, als bis die dem Menschen iiberlegene wirkende Potenz
als personlicher Wille vorgestellt wird. Er bezeichnet dem-
gemiB als die primiire Bedingung der historischen Genesis der
Religion die Scheu, die in des Menschen Geist durch die Wahr-
nehmung des Ubernatiirlichen ,,d. h. des Ubernormalen® hervor-
gerufen wird, wie es ihm in seinen Verhiltnissen entgegentritt.
Er ist nicht abgeneigt, auf dieses Ubernatiirliche mit Sidney

1 Folk-Lore XV 1411, und Threshold of Religion (wo die Abhandlung
wieder zum Abdruck gekommen) 2. ed. [1914] p. 42fF.
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Hartland die Bezeichnung des urspriinglichen ,, Theoplasmas
oder Gottstoffes“ anzuwenden. Aber Marett will nicht mit
derselben Bestimmtheit wie Frazer behaupten, daB es ein Zeit-
alter der Magie gegeben haben miisse, in dem Religion noch
nicht da war. Er lit die Moglichkeit dafiir offen, daB Magie
und Religion schon in friihester Zeit zugleich da waren. Auch
wenn Magie einen Weg erdffnen kann, um durch die Idee
eines Ubernatiirlichen die Religion hervorzubringen, so ist damit
nach Marett noch nicht gesagt, dal alle Religion aus Magie
stamme. Das Hervortreten des verborgenen Ubernatiirlichen
innerhalb der magischen Anschauung ist nach ihm nicht die
einzige Form von Offenbarung des Ubernatirlichen. ,,Mit
Emphase sage ich: Nein“ Es gibt auch andere Wege, auf
denen das Ubernatiirliche an den Menschengeist herantritt;
einen besonderen Beitrag der Magie zum Werden der Religion
bedeutet ihm die Vorstellung vom mana (s. 4. Kap.).!
Immerhin aber gibt die Darlegung Maretts zu manchen
Einwendungen AnlaB. Was seine Auffassung der Magie selbst
anlangt, so leidet sie offenbar an dem Fehler, alle Arten der
Magie unter gleichen Gtesichtswinkel zu stellen und aus einer
einzigen Art entstanden zu denken. Nun aber ist gerade nicht
die schwarze Magie, die von Mensch zu Mensch Unheil wirken
soll, das primire Stadium der Magie. Solche Wirkung von
Mensch auf Mensch ist erst in einem relativ spiten Mensch-
heitsstadium anzusetzen. Fiir eine friihere Zeit scheint der
AnlaB, den Marett fiir seine Theorie der Ausbildung der
Magie voraussetzt, nicht so nahe zu liegen. Es gibt Be-
schiftigungen des primitiven Menschen, die dem Urzustande
menschlicher Lebensformen viel néher stehen und in ihrer Aus-
tibung regelmiBig wiederkehrende Gepflogenheiten forderten,
die wirklich der natiirliche AnlaB der magischen Vorstellungen
gewesen sein konnen. Bei dem Jigerleben, das die Urmensch-
heit ohne Zweifel fiihrte, kam alles darauf an, der Tiere hab-
1 Folk-Lore XV 186, 158f. Threshold of Religion (2. ed.) p. 36f., 671f.



Verhiiltnis von Religion und Magie nach Marett 37

haft zu werden und sie anzulocken. Die Zeiten mangelnden
Wildes waren nicht selten sondern die Regel. Immer muBte
man Mittel anwenden, um die Tiere fiir den SchuB oder Wurf
bereit zu haben. Da galt es, die Stimmen nachzuahmen, mit
denen die Tiere sich selbst locken. Die nachahmende Stimme
selbst erhiilt dadurch eine groBe Bedeutung; sie scheint es zu
sein, die das Jagdgliick bringt. Sowie noch heute viele Stimme
ibre hauptsichlichen Erfahrungen an den Tieren sammeln, ihre
kiinstlerischen Motive mit geradezu erstaunlicher Einseitigkeit
dem Tierleben entlehnen und die Stimmen der verschiedensten
Tiere unterscheiden und nachahmen, so sind auch die Er-
fahrungen des Jigerlebens der Primitiven der Vorzeit fiir ihr
tibriges praktisches Verhalten von groBem KEinflusse gewesen.
Neben der Stimmennachahmung steht die &uBere Andhnlichung
an die Tiere durch Einkleidung in ihre Felle, um ihnen leichter
zu nahen. Und nicht aus dem tédlichen Zauber, wie ihn Marett
beschreibt, entstand der Wetterzauber, sondern aus diesen Jagd-
gewohnheiten liBt er sich unschwer erkliren und kann aus
ihnen schon zu Zeiten entstanden sein, in denen das Nach-
ahmen der Tierstimmen selbst noch nicht einmal fiir etwas
Magisches gehalten wurde. Der Vergleich der tierischen Stimme
mit der des Wetters, mit dem Winde oder dem Regen bot sich
von selbst an und die Erwiigung zugleich, daB die Nachahmung
des Gerdusches des Regens oder des den Regen begleitenden
oder herauffiihrenden Sturmes in der Tat Regen bringen miisse.
Und von solchen magisch werdenden Veranstaltungen kann
vielleicht erst der Riickschlag auf das Jigerleben erfolgt sein,
indem nunmehr auch dort die nachahmende und das Tier
herbeilockende Stimme selbst als mit magischer Gewalt begabt
angeschaut wurde.

Beide Gepflogenheiten enthielten auch schon ,,Zauberspriiche®
in einfachster Form von Haus aus in sich. DaB diese Zauber-
formeln eine Entwicklung durchmachten, unterliegt keinem
Zweifel. DaB aber aus ihnen auf dem Wege solcher einfachen
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Entwicklung religise Gebete geworden wiren, wie Marett an-
nimmt, ist wenig wahrscheinlich. Vor allem miite dann das
religiése Moment erst hinzugebracht werden, um in der dadurch
umzugestaltenden Zauberformel zum Hauptelement zu werden.
Denn dem Gebete fehlt das Hauptcharakteristikum der magischen
Formel: das BewuBtsein, den Erfolg einfach durch die Formel
erzwingen zu koénnen. In der Religion handelt es sich um die
Beugung des Willens unter den héheren Willen.

Die Ansichten von Konrad Theodor PreuB weichen in
einigen Punkten erheblich von denen Maretts ab, vor allem
schon darin, da8 PreuB — wenigstens nach seinen friiheren
Veroffentlichungen — Religion und Kunst so gut wie restlos
aus dem Zauberglauben und den Zauberbriuchen, die auf
verfehltem Denken beruhen, herleiten mdchte. Allerdings muB
sofort erwihnt werden, daB PreuB in letzter Zeit seine Auf-
fassung erheblich geéindert zu haben scheint. Der erste Band
seines groBen Werkes iiber die Nayarit-Expedition wie seine
zusammenfassende Darstellung der ,,geistigen Kultur der Natur-
volker” in der Teubnerschen Sammlung ,, Aus Natur und Geistes-
welt“ geben davon Zeugnis. Ehe jedoch diese Schriften heran-
gezogen werden konnen, muB die frithere, mehr programmatisch
gemeinte Auseinandersetzung von PreuB iiber das Verhiltnis
von Magie und Religion betrachtet werden, die zu einigen
grundsitzlichen Erorterungen und Erlduterungen AnlaB gibt.
Er hat in den Jahrgingen 1904 und 1905 des ,,Globus“ unter
dem Titel ,Der Ursprung der Religion und Kunst“ eine
pvorliufige Mitteilung* vertffentlicht, in der er sich bemiiht,
durch eine reiche und sehr verdienstliche Stoffanhiufung aus
primitiven Gewohnheiten und nicht zuletzt aus seinem Spezial-
gebiete, der altmexikanischen Religion und’ deren literarischem
Niederschlage, die fundamentale Bedeutung des Zauberwesens
fiir alle weiteren Ausbildungen geistig kultureller Erscheinungen
zu beweisen.
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Wir erhalten bei dieser Gelegenheit eine kurze Definition
des Priaanimismus in folgenden Sitzen: ,Die préanimistische Auf-
fassung des von einem toten Korper — sei es Jagdtier, Feind
oder Angehtriger — ausgehenden iiblen Einflusses oder Zaubers
ist meines Erachtens sehr naheliegend. Man fiirchtet, daB das
Tote an ihm auf die Umgebung tibergreift, d. h. anderes Leben
mit vernichtet. Bei dem erlegten Wilde oder Feinde ist natiir-
lich der am meisten gefihrdet, der den Tod gegeben hat, nicht
wegen der Rache des (tetdteten — das kommt erst spat —
sondern als erstes Objekt, das dem aus dem toten Korper aus-
tretenden Vernichtungszauber ausgesetzt ist. Die Angehorigen
aber sind besonders gefihrdet, weil sie mit dem Toten wie sein
Eigentum zusammenhingen. Dieses wird deshalb auch vernichtet,
nicht um es dem Toten mitzugeben — das ist erst die post-
animistische Idee — sondern weil an dem Eigentum das Tote
haftet und deshalb leicht auf andere iibergehen kann.“!

In ibrem Kern erinnert diese Auffassung an die von
Marett. Ganz wie bei diesem ist auch hier vor jeglicher
animistischen Auffassung ein bloBes Furchtmotiv angesetzt.
Ohne irgendwelche Annahme von Seelischem ist ,das Tote“
an sich oder das in der Totenstarre erscheinende und materiell-
realistisch gefaBte Tote der Gegenstand, der die Furcht einfloBt.
DaB solcher Schauder uranfinglich vorhanden und in diesem
Falle natiirlich auch irgendwie auf das Verhalten des Menschen
wirksam gewesen sein kann, wird sich ebensowenig bestreiten
wie beweisen lassen. Es bleibt eine Hypothese, die schwerlich
durch das Vorkommen #hnlich motivierten Schauders unter
den heutigen Primitiven erhirtet werden kann. Wenn auch
der primitive Mensch einen ziemlichen Verwandtschaftsgrad
zwischen sich und dem Tiere annimmt, so ist doch auch fiir
ihn der tote Korper eines Menschen etwas anderes als der tote
Korper eines Tieres. Mit dem toten Menschen verbinden ihn
doch andere gemeinsame Interessen als mit dem Tiere. Das

1 Globus, Bd. 86, S. 361.
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ist eine Grenze, die auch durch alle Formen der Veréhnlichung
mit dem Tiere nicht aufgehoben wird. Der Eindruck des
toten Menschen, mit dem er die Bediirfnisse und Interessen
teilte, muB ein anderer sein und auch fiir den prihistorischen
Menschen ein anderer gewesen sein als der des toten Tieres.
Daher kann wohl der erkaltete Korper eines Tieres das pri-
animistische Schaudern erwecken, allein der tote Mensch "wird
schwerlich nur durch ,das Tote“ durch die anzuschauende tote
Masse als solche zur Furcht verleiten. Wie man jedoch auch
hiertiber denken mag: daB ,prianimistische“ Affekte vorhanden
waren, ist von PreuB mit sicherem Griffe meines Erachtens
aufgezeigt.

Auch darin wird im allgemeinen PreuB zuzustimmen sein,
daB ein relativer Mangel an Erfahrungen und an Erkenntnis
der wirklichen Ursachen das prianimistische Gehaben des
Menschen bestimmt. Nur darf dieser relative Mangel an Er-
fahrung und Erkenntnis nicht als ein Unvermdgen des Auf-
fassens und Denkens gedeutet werden, durch das uns das Bild
des prihistorischen Menschen hinter seinen eigenen Verhilt-
nissen saumselig zuriickbleibend erscheinen wiirde. In der
zweiten Serie der Abhandlungen iiber den Ursprung der Religion
und Kunst fiihrt PreuB die Grundlage aller spiteren geistigen
Entwicklung, die Zauberei, und mit ihr deren Weiterbildungen
in den Betitigungsformen von Kunst und Religion auf die
,Urdummheit® zuriick, durch die das Verhalten des Urmenschen
beim Aufh6ren des Instinkts geleitet worden sei.! Man konnte
dies fiir einen momentanen Einfall halten, wenn nicht dieselbe
Behauptung in einer Besprechung von F. Becks Buch iiber
»Die Nachahmung® wieder durchklinge. Denn hier faBt er
die von ihm bestrittene Auffassung Becks in die Worte zu-
sammen: ,Alle abergliubischen oder religisen Handlungen
sind im unmittelbaren AnschluB an bestimmte Phasen zweck-
voller menschlicher Titigkeiten und Einrichtungen zu erkliren

1 Globus, Bd. 87, 8, 419.
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und nicht aus falscher Denktitigkeit, d. h. aus der mensch-
lichen Dummbheit.“! Allein wie schon oben bei Beurteilung
von Frazers Standpunkt hervorgehoben wurde, die Annahme
einer menschlichen ,Urdummbheit® als des Leitmotivs der
Menschheitsentwicklung entspricht nicht einer biologisch zu
rechtfertigenden Anschauung. Die Voraussetzung, daf der
Instinkt dem werdenden oder fertigen Menschen entschwunden
sei, ehe er den Ersatz in Gestalt seiner intellektuellen Fihig-
keiten besaB, widerspricht jeder durchfiithrbaren Amnsicht von
biologischer Entwicklung. Der Instinkt kann nur in dem
MaBe schwindend gedacht werden, wie er iiberfliissig wird, und
iiberfliissig wird er allein durch das Aufsteigen von geistigen
Kriften, die fiir das menschliche Leben zweckdienlicher sind
als der tierische Instinkt. Mag man nun das menschliche
Wesen als allmihlich oder plétzlich entstanden ansehen, so
indert das an dieser allgemeinen Anschauung gar nichts. Auch
bei der Annahme einer plotzlichen oder ,sprunghaften Ent-
stehung des Menschen ist eine Entwicklung des Menschen un-
abweisbar, die in der korrelativen Verdnderung von sinkendem
Instinkt und steigendem Verstande zur Geltung kommt. In
jedem Falle ist das spezifisch menschliche Charakteristikum
der menschliche Geist, an dessen Betitigung letztlich, und
zwar schon in der Urzeit anhebend, die Herrschaft des Menschen
iiber das Tierreich gekniipft ist. Von menschlicher ,,Urdumm-
heit“ als gleichsam treibendem Prinzip zu reden, ist eine Ent-
_stellung desjenigen Tatbestandes menschlicher Organisation,
den wir allein als den urspriinglichen Zustand anzusehen be-
rechtigt sind.

Aus der geringen Wertung der geistigen Fihigkeiten des
Urmenschen erklirt sich wohl auch zum groBten Teile die
weitere Behauptung von PreuB, daB, wie alle bildenden Kiinste
und die Religion, so auch die Sprache auf zauberische Ideen

! Archiv fiir Religionswissenschaft IX (1906) 99f.
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zurlickzufithren sei! Das ist zwar eine Aufsehen erregende
Behauptung, aber sie ist ebenso unbegriindet wie neu. Haben
doch schon Tiere Ansiitze zu einer ,Sprache”, die sie zum
Zwecke von Mitteilung anwenden. Aus dieser tierischen An-
lage zur Sprache entwickelte sich das menschliche artikulierte
Sprechen im Zusammenhange mit der Begriffsbildung, die mit
der intellektuellen Entwicklung erfolgte.? Es ist eine Uber-
treibung zugunsten seiner magistischen Theorie, wenn PreuB
das Streben nach psychischer Mitteilung auszuschalten sucht,
um auch fir die Entstehung der Sprache Zauberideen ver-
antwortlich zu machen. Die Nachahmung von Naturgeriuschen
und Tierstimmen fithrte, wie wir oben sahen, gelegentlich zu
Zaubervorstellungen, aber nicht zur Sprache, deren Wesen eben
die Mitteilung ist.

Auch die Tinze der primitiven Volker haben nach PreuB
durchweg in Zaubervorstellungen ihren Ursprung gehabt.® Man
hat sich ja seit langer Zeit gewdhnt, von Zaubertinzen bei
diesen Vilkern zu sprechen. Einige dieser Tinze sind auch
ganz augenscheinlich in den Dienst der Magie geriickt, andere
sind sogar mit tagelangen zeremonitsen Festen verbunden, und
einige solchers Tinze sind hochstwahrscheinlich in magischem
Sinne ausgebildet worden. Mit der Verallgemeinerung dieses
Verstiindnisses der Tanzsitten miissen wir jedoch sehr vor-
sichtig sein. Am ehesten mdchte man ja zauberische Tendenz
hinter solchen Tanzsitten vermuten, die sehr geheimnisvoll ab-
gehalten werden wie z. B. die nur Minnern zuginglichen
Duk -Duk - Feste auf der Gazellenhalbinsel von Neu-Pom-

1 ,Ebenso ist die Sprache nicht aus dem Streben nach Mitteilung
entstanden, sondern um durch Nachahmung des einer Substanz zu-
kommenden Geréiusches dieses (das Geréiusch? Soll es nicht heiBlen:
diese?) in seine Gewalt zu bekommen.* (Archiv fiir Religionswissen-
schaft IX 102.)

? Vgl. in meinem Buche ,,Der Entwicklungsgedanke und das Christen-
tum* (1909) S. 180 ff.

3 Globus, Bd. 87.
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mern, sowie dhnliche Feste an anderen Stellen des Bismarck-
archipels, wovon Parkinson berichtet® Allein weder die
Maskierung der Ténzer noch die Geséinge haben hervorstechende
Beziehung auf Zauber und lassen auch keinen Ursprung aus
zauberischen Praktiken erkennen. Das Unverstindliche der ge-
sungenen Texte und die Wortverdrehungen in ihnen haben gar
nichts mit Magie zu schaffen, sondern sind lediglich aus Mysti-
fizierungssucht zu erkliren, d.h. aus dem bei Primitiven so
gewohnlichen Spieltrieb, der sich in diesem Falle darin duBert,
sich und anderen etwas vorzumachen — aus dem primitiven
dramatischen Triebe. Auch die Asamysterien in Deutsch Neu-
Guinea, von denen Bernhard Hagen erzihlt?, bediirfen keiner
Erklirung aus der Magie. Nicht einmal die totemistischen
Zeremonien der australischen Stimme, bei denen nur wenige
Personen, zuweilen nur eine einzige, geschmiickt werden und
tanzen, wird man mit gutem Grunde auf magische Vorstel-
lungen zurfickfithren diirfen. Diejenigen Minner, welche das
Totem darstellen und zu diesem Zwecke mit Federn und Far-
ben aufgeputzt werden, vollziehen wirklich religiose Riten.®
Schwieriger ist die Erkléirung solcher Feiern, die mit umfang-
reichen, geheimen Mysterien begangen werden und tagelang
dauern. So das von den beiden religiosen (temeinschaften der
Schlange und der Antilope gefeierte neuntiigige Mysterienfest
der Hopi- oder Moquiindianer in Arizona, das nach der Haupt-
zeremonie der Schlangentanz genannt ist. Dieses Fest wird
nach der Schilderung von de Jong (mach dem Bericht von
Walter Fewkes) ,zur Férderung des Ackerbaues gefeiert,
wie urspriinglich die eleusinischen Weihen, und zeigt treffende
Analogien mit diesen hellenischen Mysterienfeiern. Auch da-

! R. Parkinson, 80 Jahre in der Siidsee. Herausgegeben von
B. Ankermann (1907) S. 574f.

! B. Hagen, Unter den Papuas von Deutsch Neu-Guinea (1899)
8. 271,

® B.Spencer and F.J. Gillen, The Northern Tribes of Central-
Australia (1904) p. 177,
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bei finden die geheimsten Feiern in unterirdischen Réumen
statt. Am Morgen des achten und neunten Tages wird die
heilige Heirat zwischen dem Schlangenhelden und der Schlangen-
jungfrau in der Unterwelt fungiert, wobei der Darsteller des Schlan-
genhelden zeitweilig eine Schlange in der Hand hilt. Am Nach-
mittag des achten Tages wird 6ffentlich der Antilopentanz, an dem
iibrigens auch die Schlangenbriider teilnehmen, mit Ahren im
Munde vollzogen.“* Solche Ténze enthalten mancherlei Sym-
bolisches, und bei so fortgebildeten Tanzzeremonien mag auch
sehr viel Zauberisches obwalten und schon fritheres Zauber-
werk verdeckt worden sein durch spitere Anderung der Riten.

Doch der Ursprung des Tanzes als solchen aus dem Zauber-
wesen ist dadurch keineswegs wahrscheinlich. Beispiele wie das
eben ausgefiihrte zeigen uns nur, daB die meisten Tanzspiele
der Naturvolker in ihrem heutigen Stadium nichts Urspriing-
liches darstellen. Darauf hat PreuB mit Recht die Aufmerk-
samkeit gelenkt. Gerade die Tinze der ,Wilden“ haben eine
ausgedehnte Entwicklung durchgemacht, bisweilen schauen wir
jedoch in ihre Anfinge noch deutlich hinein. Da zeigt sich
wohl, daB in einigen Fillen die Meinung PreuB’ zutrifft, daB
die Tinze und die regelméfige Arbeit eine gemeinsame Wurzel
haben, némlich einen gewissen Zug zur rhythmischen Bewe-
gung. In den meisten Fillen wird aber der Tanz &lter sein
als der in der Arbeit angewendete Rhythmus, da sich dieser
erst bei hiufiger gemeinsamer Arbeit einstellt? Immerhin aber
geht PreuB selbst hier mit dem Anfange des Tanzes hinter
die Zauberei zuriick. Mittels seiner eigenen Betrachtung liBt
sich also der SchluB ziehen, daB solchen Tinzen wenigstens in
zahlreichen Fillen nicht der Zaubergedanke, sondern der Rhyth-
mus zugrande liegt oder, um es gleich allgemeiner auszudriicken,
ein gewisser Trieb zu kiinstlerischer Ausfilhrung sowie der

' K.H. E. de Jong, Das antike Mysterienwesen in religions-
geschichtlicher, ethnologischer und psychologischer Beleuchtung (1909)
8. 26f. * Vgl. E. Durkheim, Les formes élémentasres etc., p. 308 f.
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Drang zu Spiel und Belustigung, dem die Phantasie sich dienst-
bar macht.

DaB die AuBerung der Freude in Form gemeinsamer Froh-
lichkeit in der menschlichen Psyche wurzelt, zeigt sich sehr
deutlich im primitiven Volkerleben. Ein Beispiel moge das
erliutern. Karl v. d. Steinen fand bei den Bakairi von
Paranatinga und am Rio Novo ein im April, zur Zeit der
groBen Ernte gefeiertes Hauptfest, unter dem er ein Dankfest
zum Lobe irgendwelcher freundlicher Michte als Spender alles
Guten vermutete. Die Nachforschungen ergaben jedoch, daB
davon keine Rede war, daB auch keinerlei magische Idee damit
verbunden war. Das Fest wird vielmehr lediglich aus dem
Grunde um diese Zeit gefeiert, weil die Leute dann etwas zum
Feiern haben. ,In der trockenen Zeit miissen wir sparen, in
der Regenzeit wiirde alles verschimmeln.“ ,Meistens gibt ein
UberfluB an Vorriten fir die Getrinke Veranlassung zum
Feste,“ sagt Martius! Kriegstinze verdanken ihre Ent-
stehung ebenfalls den einfachen natiirlichen Lebensverhiltnissen.
Die Mannschaft zu sammeln, den Kampfeseifer zu wecken, den
Mut zu erproben und zu stihlen, die Waffen zu priifen, ein
letztes Training vor der Entscheidung, das sind unerldBliche
Funktionen jedes Fiihrers einer kleinen Truppe primitiver
Menschen. Wurde der Kampf einmal in der Ubereilung ohne
solche Musterung begonnen, so war sein Ausgang wahrschein-
lich ein ungliicklicher. SchlieBlich mag sich daraus die Vor-
stellung entwickelt haben, daB der Musterung und dem damit
verbundenen kriegerischen Gehaben, dem wilden Tanze, eine
magische Kraft innewohne; an sich aber ist dieser Kriegstanz
nichts als eine durchaus naturgeméBe und zweckdienliche Ein-
richtung, die noch haufiger kultlich-religiés in Verbindung mit
dem Gotterglauben als magisch auftritt. Aller Aufputz solcher
Ténze durch Maskierung usw. ist spitere Zutat. Sie umkleidete

! Beides bei Karl v. d. Steinen, Unter den Naturvilkern Zentral-
brasiliens, 2. Ausgabe (1897) 8. 267.
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die alten Briiuche, nachdem die Ténze selbst aus der geregelten
Lebenshaltung erwachsen waren. Aber insoweit ist die Betrach-
tungsweise von PreuB gewiB richtig, daB sehr viele dieser Ténze
der primitiven Volksstimme, auch wenn sie zunichst ohne jede
magische Abzweckung entstanden waren, ihre weitere Ausbildung
und ihre stereotypen Formen der magischen Vorstellung verdan-
ken, die die urspriinglich primagische Tanziibung umrankt hat.

Fir seine Grundvorstellung, daB sich die Gepflogenheiten
der hoheren Kultur wie Kunst und Religion aus der Zauberei
herausgebildet und dann den zauberischen Habitus allméhlich
abgestreift hitten, ist fiir PreuB die Meinung maBgebend, daB
diejenigen Handlungsweisen des Menschen, die zauberischen
Ursprungs sind, diese ihre Herkunft fiir immer verleugnen
konnen. Er meint, man konne von sehr vielen gewghnlichen
Tatigkeiten des Menschen voraussetzen, daB sie einst in der
Verbindung mit Zauber und zum Zweeck magischer Resultate
geiibt wurden. Dann streifen sie diesen ihren eigentiimlichen
Ursprung vollkommen ab und kehren nie wieder zu ihm zurick,
weil der Zauberglaube etwas nur Primitives ist, das spéter tiber-
wunden wird. ,Sind erst gewshnliche Verrichtungen aus dem
Zauberbann des Aberglaubens heraus, so kommen sie auch nicht
wieder hinein. Das heiBt: aller Zauberglanbe ist ganz friih
anzusetzen.“! Glegen diese Behauptung ist zweierlei zu er-
innern. Erstens sind die magischen Vorstellungen viel zéiher,
als in diesen Worten angenommen ist. Diese Zihigkeit ist es
ja, die die Magie nicht aussterben 1d8t und selbst auf hoher
Kulturstufe sie wieder mit einer fortgeschrittenen Religion ver-
quickt, ja bei erschlaffender religioser Haltung neu erstehen
liBt. Zum anderen fehlt dem Prianimismus von PreuB die .
Erginzung durch den Primagismus. Er mochte die Zauberei
»ganz frith“ ansetzen, was heiBen soll, daB ihre Entstehung
moglichst bis in die Urzeit zuriickzuverfolgen sei. Hier-
gegen ist freilich vom Standpunkt der Ethnologie nichts ein-

! Archiv fiir Religionswissenschaft, Bd. IX 100.
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zuwenden, wohl aber gegen die Meinung, daB der Rickfall in
die magische Auffassung eines Brauches ausgeschlossen sei.
Und die wenigen Konzessionen, die PreuB einem Primagismus
macht, geniigen nicht, um die Zauberei in ihrem Wesen zu
begreifen. Das wird auch durch folgendes Beispiel deutlich,
mit dem er seine letzterwilhnte Behauptung zu stiitzen meint.

Bei den Hupa-Indianern miissen die erlegten Hirsche ganz
vorschriftgeméB zubereitet, serviert und gegessen werden, sonst
laufen die anderen Hirsche dem Jiéger nicht mehr in den Weg.
Das Beispiel ist Godhards Werke ,The Hupa“ entnommen.
PreuB sagt, diese Gepflogenheit kann nicht aus Kiiche- und
Speisegewohnheiten entstanden sein, sondern es miisse ihr der
Glaube vorausgegangen sein, daB die Reste bzw. Teile des er-
legten Tieres das gleichartige Wild anziehen.! Das ist aber angen-
scheinlich die den historischen Sachverhalt umkehrende Be-
trachtungsweise, die den heutigen Sinn des Brauches, der ein
historisches Akzidens ist, in die &élteste Zeit zuriickdatiert. DaB
solcher (laube jetzt mit jenen umstiindlichen Manipulationen
der Zubereitung des Wildes verbunden ist, besagt nicht, daf er
ihre Veranlassung war. Die bisher erdrterten Beispiele zeigen
vielmehr die Richtlinien, die die Betrachtung einhalten muB.
Ein Brauch entsteht durch unmittelbare Lebensbediirfnisse. Die
Gewohnheiten des Lebens entstehen aus vitalen, konkreten An-
lissen. Der groBe Mirchen- und Sagenschatz, den wir schon
heute aus dem Geistesleben der Primitiven besitzen, ist voll
von Beispielen dafiir, daB erst nachher die sagenhafte oder
naberglidubische“ Deutung hinzugefiigt wurde. DaB Teile des
Wildes, vom Jiger getragen, ihn gegen das Wild stark machen
oder auch das Wild herbeizichen (da8 der ,,Seelenstoff* den
Seelenstoff anzieht), ist etwas ganz Gewdohnliches. Aber auch
dieser Glaube ist ja nicht primiér. Ihn fiir primir erkliren
heiBt, die animistische Anschauungsweise vor die Magie riicken.
Er ist aus der ganz verbreiteten Gewohnheit erwachsen, sich

1 Archiv fiir Religionswissenschaft a.a.O. 8.101.
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mit festen Teilen der erlegten seltenen Exemplare des Wildes
zu schmiicken (die Frauen haben diesen Schmuck in der Regel
nicht), und diese Gewohnheit wiederum entsprang nicht nur
dem Schmuckbediirfnisse, sondern dem BewuBtsein der ,,Schneidig-
keit“. ,Wir diirfen deshalb schlieBen®, sagt K. v. d. Steinen?,
,daB der Mensch zuerst den Begriff der Trophie entwickelte,
indem er sich von den Teilen der Beute, die ungenieSbar waren,
sich aber gut konservieren und tragen lieBen, nicht trennte,
sondern sie zur Anerkennung fiir die Mitwelt aufbewahrte und
an seinem Leibe anbrachte. Und auch wenn sie ihm gleich-
zeitig zum Talisman wurden, der seiner Stirke die des Wildes
hinzufiigte und sein Jagdgliick garantierte, so bedurfte es doch,
um dies zu erreichen, keineswegs der umstiéndlichen Manipulation
der Zurichtung des Mahles selbst. Und ist es denn etwas so
Seltenes, daB gutes Wild nach besonderen Vorschriften zerlegt
und zugerichtet werden muB? Wird nicht auch in moderner
Kiiche auserlesenes Wildbret vom Augenblick des Totens an
bis zum Genusse mit besonderen Riten behandelt? Auch heute
liBt ein waidgerechter Jiger die Leber sich mit Tannennadeln
zubereiten und was dergleichen Zeremoniell mehr ist. Aus
solchen Gepflogenheiten auf zauberische oder animistische Vor-
stellungen zu schlieBen, ist forcierte Theorie.?

'a.a0. 8. 181, Vgl auch Ch. Hose and W. McDougall, The
Pagan Tribes of Borneo (1912), Tom. II 18 iiber Nashornvogelfedern
als Schmuck des Kriegers.

* Beachtenswert ist speziell fiir die Jagdgewohnheiten folgende Be-
merkung in Alwin Schultz, Das hofische Leben zur Zeit der Minne-
singer (2. Aufl. 1889, Bd. I 460): Nach Erlegung des Hirsches ,hatte der
Juger erst recht seine Kunst zu zeigen. Es galt, das Tier kunstgerecht
zu zerlegen, die Kurie zu machen, d. h. den Hunden ihren Anteil zu geben,
und dann den Zug mit dem erbeuteten Wilde zw arrangieren ... Sehr
anschaulich schildert uns Gottfried von StraBburg, wie es dabei zu-
gehen muBte. Der junge Tristan sieht mit Unwillen, wie die Jiger des
Ko6nigs Marke den erlegten Hirsch auf die vier Beine legen und sich an-
schicken, ihn wie ein Schwein zu vierteilen* usw. Ich glaube, daB diesen

hofischen Sitten durchaus keine magischen Vorstellungen zugrunde liegen,
vielmehr kommt in ihnen ein eigentiimlicher Gefiihlston zum Ausdruck.
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Kurzum: Die Magie hat keine anderen urspriinglichen
yWurzeln® als die Lebensgewohnheiten der Menschen, die aus
bestimmten Lebensbediirfnissen entsprangen. Diese sind der
Unterbau der Magie. Auf diese primagischen Gewohnheiten
setzte sich die magische Vorstellung durch irgendwelche
Kombinationen, wie wir spiter sehen werden. Weit jinger
wieder ist die magische Theorie, die nun gleichsam kiinstlich
und bedacht magische Gesichtspunkte in die Handlungen einfiigt.
‘Das hat auch PreuB offenbar empfunden, wenn er andeutet,
daB die Theorie von einer allgemeinen Zauberkraft erst spiit ge-
bildet sei. ,Den Anfang (dieser Vorstellung von der Zauberkraft)
bildet natiirlich der Glaube an die Zauberkraft von einzelnen
Korperteilen und bestimmten Handlungen. Namentlich herrschen
von jeher die Meinungen, daB aus den Offnungen des Kérpers
Zauberkraft und Zauberstoff austrete, z. B. der Atem aus der
Nase, der Hauch, die Tone oder der Speichel aus dem Munde,
der Kot aus dem After, der Urin und geschlechtliche Aus-
scheidungen aus den Genitaléffnungen.“? Preuf hat das Ver-
dienst, trotz seiner Vernachlissigung der Frage nach der Ent-
stehung des Zaubers diesen selbst zutreffend beschrieben zu
haben: , Aus allen Tatsachen der Zauberei ergibt sich, daB
gie nur bestehen kann, wenn dem zaubernden Menschen ein
Begriff tiber die Tragweite seiner Kraft vollkommen abgeht.
Der Jiger, der Krieger ist nicht absoluter Herr seiner Waffe,
noch viel weniger vermag er zu {ibersehen, welche Ursachen
ihm das Wild oder den Feind herbeifiihren oder fernhalten.
Es ist charakteristisch, daB die Tschiroki meinen, ohne die
Anwendung von Zauberspriichen iiberhaupt nichts erlegen zu
konnen.“ Zu vermissen ist bei ihm nur eine Untersuchung
iiber die Entstehung des Zaubers. In dieser Beziehung hat er
allerdings einen bedeutsamen Schritt vorwirts getan, sofern er
gegen die animistische Theorie, die den Zauber aus Seelen-
vorstellungen ableiten will, ganz entschieden protestiert. Im

! Globus Bd. 86 8. 822.
Beth: Religion und Magie 4
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Zusammenhange damit lehnt er auch ab, daB erst mit dem
Glauben an eine den Menschen iiberlebende Seele oder an
Geister aller Art die Idee des Uberweltlichen oder ,Uber-
irdischen® entstehe, und daB aus diesem Glauben erst die
rohesten Formen dessen hervorgehen, was uns Religion ist.
Durch diese Sitze unterscheidet sich PreuB vorteilhaft von
der Theorie Frazers. Wohl aber will er der Meinung Vor-
schub leisten, daB der religiose Glaube, wenn schon nicht aus
den Seelenvorstellungen hervorgewachsen, so doch durch den
Zauber emporgehoben worden sei,! eine Meinung, die wir her-
nach zu priifen haben werden.

Gleich hier jedoch muB gebiihrend hervorgehoben werden,
daB PreuB noch entschlossener als Marett fiir die Entstehung
der Religion andere Prozesse neben dem Emportauchen aus der
Magie geltend macht. In seiner schon erwihnten Schrift ,Die
geistige Kultur der Naturvolker” spricht er im 3. und 4. Ab-
schnitt diber solche Wege des Werdens der Religion. Zunichst
erscheint zwar auch hier die Weiterbildung der Zauberei zur
Religion als der gewiesene Weg. Von Marett klingt es
durch: ,Der Zauberspruch wird zum Gebete.X Aber es sind
zwei nebeneinander herlaufende Richtungen der Entwicklung,
die sich zu diesem Wege vereinigen. ,Einmal ist es die immer
wachsende Macht der &uBeren Erscheinungen und damit in
engster Verbindung ihre Ausgestaltung als Personlichkeiten
und andererseits die Unfihigkeit, die Hilfsmittel der eigenen
zauberischen Fihigkeiten weiter zu steigern, als es durch
schamanistische Ausbildung méglich war“? Das sind freilich
dieselben Gesichtspunkte, die auch Frazer geltend machte,
aber sie treten hier in anderer Reihenfolge und in anderer
Betonung auf. Die zweite der von Pre u 8 genannten ,,Richtungen®
kommt der Frazerschen Unzulinglichkeit . der Magie und
dem in sie gesetzten MiBtrauen gleich; die erstgenannte

! Globus Bd. 86 S. 821.
* PreuB, Die geistige Kultur der Naturvélker, S. 85f.
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Richtung nimmt das vorweg, was bei Frazer die positive
Erginzung der durch jenes empfundene MiBtrauen entstandenen
Liicke bedeutet: die Zuflucht zu Geistern, die an die Stelle
der magischen Krifte treten.

Allein die Auffassung von PreuB unterscheidet sich ebenso
wesentlich wie vorteilhaft von derjenigen Frazers. Einmal ist
ihm der Qeisterglaube nichts Zufdlliges und kein grundloses
Phantasieprodukt. Er bildet sich als die Anerkennung persén-
licher Michte, die in den Naturgewalten repriisentiert sind.
Zum andern ist dieser Geisterglaube schon sehr friihzeitig selb-
stindig hervorgetreten, und die Religion hat somit eine eigene
Waurzel, die nicht aus der Magie ihre Nahrung zieht. Nun
sagt freilich auch PreuB kurz und biindig, daB diesen Geist-
wesen die Ableistung solcher Verrichtungen zugewiesen wurde,
die man bisher bloB durch zauberische Manipulationen zu ver-
wirklichen versucht hatte. Auch PreuB faBt ein Entwicklungs-
stadium der Magie ins Auge, wo man zu Geistern seine Zuflucht
nimmt, weil man an der Magie irre geworden ist; und da
werden ,,die zauberischen Handlungen der fritheren Zeit“, soweit
man sie beibehdlt, ,allmdhlich als Anordnungen der Gottheit
aufgefaBt“. Ja PreuB meint auch, diese Entwicklung miisse
auf dem angegebenen Wege dahin fortgehen, daB durch den
Gotterglauben die Magie ganz ausgeschaltet werde; nur sei
mdiese Entwicklung auf primitiver Stufe durchaus noch nicht
zum AbschluB gebracht¢.!

Ich mdchte nur die Frage anftigen, wo iiberhaupt ein Volks-
leben vorhanden sei, das den AbschluB einer solchen Entwicklung
zeige. Und wenn es denn wirklich ein solches Volksleben als
Ganzes nicht gibt — obschon innerhalb unserer christlichen
Kultursphire die magische Anschauung den offiziellen Namen
»Aberglaube“ filhrt —, dann bleibt zum mindesten etwas
Unbeweisbares, was in der These von der Selbstzersetzung des
magischen (laubens behauptet wird. Die Magie wird durch

14a.a 0, 8. 86.
4‘
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andere Michte zersetzt, aber nicht dadurch, daB sie selbst von
sich aus an ihrer eigenen Kunst irre wird. Auch wo die Magie
nicht vom Gefiihl eigener Ohnmacht gedriickt wird, verbindet
sie sich mit dem (lauben an Geistwesen, die den magischen
Erfolg garantieren. Man braucht jenes SchwichebewuBtsein
nicht zu verallgemeinern, um dann von einer Ablosung der
Magie durch die Religion sprechen zu konnen. Ja man darf
ein solches SchwiichebewuBtsein nicht einmal sehr stark betonen;
und PreuB hiitte das bei seiner Gesamtauffassung gar nicht notig.

Denn PreuB weif die Moglichkeit einer Gleichzeitigkeit
von Religion und Magie viel zutreffender zu wiirdigen als
Frazer. Der Geisterglaube gilt ihm wenigstens als ebenso alt
wie die Annahme von besonderen ,,Zauber- oder Wunschtieren®.
Damit setzt er die Personifizierung von Naturgeriuschen und
Naturvorgéingen, und d. h. die Bildung der Vorstellung von
Naturgottheiten als , unbestimmt gestaltigen Wesen*, auf eine
verhiltnismaBig friihe Stufe.

Ferner ist hiermit ausgesprochen, daB der Proze8 der Personi-
fizierung nicht erst einer Reihe animistischer Vorstellungen zu
seiner Voraussetzung bedarf. Vielmehr erscheint es viel natiir-
licher, daB der Mensch auf sehr friither Stufe immerhin ein
solches IchbewuBtsein besal, daB er ,von dem eigenen mit
Willen begabten Ich ausgehen“ konnte, um mittels dieser
reflektierenden Tatigkeit die Wirkung der Krifte der Umwelt
zu erkliren.! Diese vom IchbewuBtsein ausgehende Reflexion
erscheint sonach bei PreuB als die fiir die Bildung religidser
Vorstellungen grundlegende psychische Funktion. Durch diese
wertvolle Erkenntnis unterscheidet sich der PreuBsche Stand-
punkt fundamental von dem der iibrigen Prianimisten. Diese
Eigenart der Auffassung von PreuB hiingt schlieBlich mit seiner
richtigen Ansicht zusammen, daB zum Wesen der Religion das
demiitige oder ehrfurchtsvolle Verhalten des Menschen zu einer
hGheren Macht gehort. Die Idee dieser Michte selbst aber

1a.a0. 8. 389
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verdankt nach PreuB ihren Ursprung nicht nur der an Einzel-
erscheinungen gemachten Erfahrung, sondern es treten schon sehr
frith komplexe Gottesauffassungen auf, noch vor der Beachtung
von Einzelheiten, einzelnen Gestirnen usw. So tritt PreuB
kriftig der animistischen Theorie Tylors entgegen und findet,
daB mythische Anschauung, Fetischismus, Totemismus an sich
gleichwertige Triebfedern im Entwicklungsgange der Religion
sein mdogen.

Alfred Vierkandt ist durch die Abhandlung von Preu8
angeregt worden, in derselben Zeitschrift , Globus“ iiber das-
selbe Thema Betrachtungen niederzulegen, welche in bestimmter
Richtung Erginzungen brachten.! Riickhaltloser als PreuB
schon damals es wollte, suchte Vierkandt den Nachweis zu
fiihren, daB die Zauberhandlung, iiberhaupt die ganze Zauberei
ilter als die Religion ist und als ihre Vorlduferin betrachtet
werden kann. Er betont deshalb schirfer als PreuB und
teilweise, ohne jedoch das auszusprechen, gegen ihn, daB die
Zauberhandlung urspriinglich und in ihrem Kern von aller
Vorstellung iibersinnlicher Wesen frei ist. Vor allem geht
aber Vierkandt tiber die Grenze, die sich PreuB steckte, da-
durch hinaus, daB er die von diesem unberiicksichtigt gelassene
Frage nach dem Ursprung der zauberischen Handlungen in
Angriff nimmt. Vierkandt ist bis zum eigentlichen Problem
selbst vorgedrungen und hat an seiner Aufhellung mit Erfolg
gearbeitet. Tadelt er mit Recht an PreuB’ erstmaligen Aus-
fihrungen im , Globus® daB bei ihm die Zauberei von vorn-
herein als fertig gegebenes Gebilde erscheint und als eine un-
geheure Macht, die in der fernen Urzeit die Menschen voll-
stindig beherrscht habe, so ist ihm zugleich klar geworden,
daB iiber das Wesen und die urspriingliche Gestalt des Zauber-
wesens nicht durch einfache Feststellung ethnologischer Tat-

1 ,Die Anfinge der Religion und Zauberei*, Globus Bd. 92 (1907)
Nr. 2—4.
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sachen AufschluB geboten werden kann, sondern nur durch die
»Rekonstruktion des Nacheinander aus dem Nebeneinander.
Daher orientiert Vierkandt seine Abhandlung historisch
und stellt tiber sie gleichsam das Motto: ,Neue Kulturgiiter,
neue Sitten, neue Vorstellungen usw. entstehen selten aus dem
Nichts, sind also selten etwas vollstindig Neues. Sie haben
in der Regel eine Vorgeschichte, indem sie an Vorhandenes
ankniipfen.“ Das ist der Gedanke, dem Vierkandt in seinem
Buche ,,Die Stetigkeit im Kulturwandel“ (1908) eine besondere
Ertrterung gewidmet hat.

In Befolgung dieser Methode ist nach Ankniipfungen und
Anlissen der Zauberei in #lteren Zustinden und Anschauungen
zu suchen, damit Spriinge in der Auffassung der heutigen Zu-
stinde vermieden werden. Vierkandt sucht etappenweise von
den entwickeltsten Formen der Zauberei auf die einfachsten
zuriickzugeben und konstatiert zunichst hinter dem Fernzauber
die Stufe des Nahzaubers. Der Nahzauber setzt aber bereits
»die Vorstellung einer Zauberkraft als einer besonderen spezi-
fischen Wirkungsweise® voraus. Die relativ einfachere Form
haben wir da, wo ,dieser Gegensatz zwischen magischer und
profaner Kausalitit noch nicht schroff ausgeprigt, vielmehr erst
im Werden begriffen ist“. Was unter dieser Stufe verstanden
werden soll, gibt er folgendermafien an: , Hs gibt in der Tat
eine Reihe von einschligigen Handlungen, bei denen die Ver-
wandtschaft mit den Verfahrungsweisen des praktischen tiglichen
Lebens so groB ist, daB wir sie im entwicklungsgeschichtlichen
Sinn als Zeugen eines allmihlichen Hervorgehens der Zauberei
aus der natiirlichen Wirkungsweise auffassen miissen.“! Im

! Jch hebe diese Sitze Vierkandts ausdriicklich hervor, um zu
zeigen, daB es ihm *in der Tat um die Aufdeckung der letzten pri-
magischen Urspriinge der Zauberei zu tun ist. Gegeniiber der Verkennung
dieser Tatsache durch Wilhelm Schmidt (Der Ursprung der Gottesidee
I 464 ff.) ist es ndtig festzustellen, daB Vierkandts Verdienst um das
Problem der Magie gerade in dem Zuriickgehen auf primagische Zustédnde
besteht. Allerdings ist, offenbar durch eine Korrektur des Manuskripts,
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Einklang hiermit stellt Vierkandt ,in aufsteigender Reihe
folgende drei Typen von Handlungen hinsichtlich des Grades
ihrer ZweckmaBigkeit und ihres ZweckbewuBtseins“ fest: 1. Die
Stufe der Ausdrucksbewegungen, wo von einem Willen, eine
bestimmte Wirkung zu erzielen, erst im letzten Stadium der
Aktion die Rede ist. 2. Die Stufe der Analogiehandlungen.
3. Die Stufe des reflektierten Handelns. Zutreffend zeigt er an
einigen Formen des ersten Typus, daB es sich , urspriinglich
lediglich um Reaktionen des geéingsteten Gemiites gehandelt habe
die . . . noch keinen bestimmten Zweck hatten“. ,Das erregte
Gemiit entladet sich in Abwehrhandlungen, die sich nicht weit
von dem Charakter einfacher Reaktionen entfernen und in ihrem
Inhalt von der Analogie des tiiglichen Lebens bestimmt sind.“

Hitte Vierkandt sich bemitht, die hier verzeichneten Fille
eingehender zu analysieren, so wiirde seine Vorstellung iiber
die Herkunft der Zauberei wesentlich an Deutlichkeit gewonnen
haben. Mir scheint, er wiirde dann auch das Verhiltnis von
Zauberei und Religion nicht mit so allgemeinen Ausdriicken
erledigt haben, wie er es im letzten Abschnitte seiner Abhand-
lung tut, den er iiberschreibt: , Die éltesten Vorstellungselemente
der Religion“ Diesem geht der Abschnitt , Uber die Anfinge
des Kultus“ voraus (8. 61f). Aus diesem greife ich nur die
Anschauungen heraus, die Vierkandt tiber das Gebet @uBert,
da seine Ausfiilhrungen iiber Mysterien und Kulte nicht mehr
in demselben MaBe die Anfinge betreffen. Gtebet aber im weite-
sten Sinne des Wortes ist von allem, was wir Religion nennen,
unabtrennlich. Wo wir Religion auch nur in rohesten Ziigen
finden, da miissen wir das Gebet in irgendwelcher Form ver-
muten. Deshalb will auch Vierkandt das Gebet aus dem Zauber
ableiten, da er ja die Religion iiberhaupt von ihm herleitet.

gerade das sinngemiBe Verhiltnis zwischen den soeben zitierten Sitzen
nicht stilistisch deutlich ausgepriigt worden. Aber an solchen Mangel
darf man sich nicht halten, wenn es auf die Feststellung des dem ganzen
Aufsatze zugrundeliegenden Gedankens ankommt.
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nDer Ausgang des Gebetes liegt in der Vereinigung der beiden
Formen des Rede- und Namenzaubers, von denen die eine sich
zu der Bitte an die Gottheit, die andere zur Anrufung von
deren Namen entwickelt.

In dieser Behauptung erkenne ich eine véllige Umkehrung
des wirklichen Verhiltnisses. Denn nicht wird aus dem Namen-
zauber das Gtebet, wohl aber wird das Gebet verfilscht durch
magische Anwendung. Natiirlich ist es sehr einfach, darauf
hinzuweisen, daB innerhalb der magischen Ubung der Hauch-
zauber eine besondere Stelle hat. Welche der zahlreichen
Formen des Hauchzaubers hier in Betracht zu ziehen sei, er-
ldutert Vierkandt nur dahin, daB der durch das Anblasen von
Gegenstinden ausgeiibte Hauchzauber gemeint ist. Mit diesem
sollen sich unwillkiirlich Worte verbinden, und so entsteht der
Redezauber. Wir werden also vornehmlich an das in der primi-
tiven Medizin sehr hiéufige Anblasen des Kranken durch den
Schamanen denken, einen Brauch, der gewiB nicht aus der
Vorstellung der ,Hauchseele entstanden ist, sondern ganz ein-
fach auf der beruhigenden und lindernden Wirkung des Hauches
beruht. Aber auch das Ausblasen des Atems in der Richtung
auf einen anderen zum Zeichen der Verachtung ist unter Primi-
tiven sehr gebriuchlich, und daraus kann eine feindliche Magie
mittels Hauchens abgeleitet werden. DaB aber gerade der Hauch-
zauber von Worten begleitet sei und zum Redezauber werde,
ist wenig verstindlich, denn beim Hauchzauber werden die
Mundorgane anderweitig in Anspruch genommen, und die Rede
kann nur folgen (oder vorangehen). Hingegen ergibt sich der
Zauberspruch weit ungezwungener als Begleitung magischer
Manipulationen, und das Besingen des Speeres oder Knochens!
ist gewiB nicht als eine Form des Hauchzaubers anzusehen.

Dies zur faktischen Richtigstellung. Was aber die Kon-
struktion anlangt, die Vierkandt hier zur Erklirung der Ent-
stehung des Gebetes benutzt, so ist auch mit der Kombination

1 a. a 0.8 42
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von Hauch- und Wortzauber nichts gewonnen. Das Gebet kann
nun einmal nicht gesprochen werden auf der Anschauungsstufe
der Magie, und wo diese Anschauungsstufe in die Religion ein-
dringt, da nimmt sie dem Gebete sein Wesen und verkehrt es
zum Zauberspruch, der die hohere Macht béndigen und zwingen
will, statt sich ihr zu beugen. Beten kann der Mensch nicht
zur Zauberkraft, und aus der magischen Formel kann nie ein
religioses Gebet werden. Es fithrt kein gerader Weg from spell
to prayer. Das Empfinden des Betenden ist ein véllig anderes
als das des Zaubernden. Anschauung und Empfindung und
Gesinnung miiBte geindert werden, wenn aus dem Zauberspruch
ein (febet werden sollte. Diese vom Wesen der Religion aus
sich ergebende Folgerung hitte der Verfasser ziehen sollen,
indem er die zuvor von ihm angefiihrten Beispiele des Gebetes
néher untersuchte, die ihm dessen , Urspriinglichkeit“ bekun-
deten: ,,Gewisse einfache Formen des Gebetes erscheinen frei-
lich als urspriinglich, Wir finden z. B. bei den Neuholléndern
gewisse keimartige Formen desselben, bei denen Geister noch
durchaus nach Menschenart und anscheinend in v6llig impulsiver
Woeise angesprochen werden.“ Wenn Vierkandtin diesen Gebeten
pdie einfachen Nachbildungen des sprachlichen Verkehres zwischen
Menschen“ findet, so ist das ganz richtig. So ist aber das Ge-
bet tiberhaupt zu beurteilen, was seine #uBere Form anlangt.
Die Frage, welches die ilteste Form der Vorstellung von
einer iibersinnlichen Welt sei, beantwortet Vierkandt dadurch,
daB er von der Magie herkommend, auf dem Wege zum Ani-
mismus diesem noch zwei weitere ,einfachere Entwicklungs-
stufen® voraufgehen 148t. Die niedrigste ist ihm ,,die allgemeine
Vorstellung von Stoffen oder Kérpern, die mit einer besonderen
Kraft ausgestattet sind — von zauberkriftigen Substanzen, wie wir
von unserem Standpunkt aus sagen wiirden®; die nichst hohere be-
steht in der , anthropomorphischen oder, allgemein gesagt, in der
analogisierenden (egozentrischen) Auffassung der Natur“. Das sind
zwei Stufen der Vorstellung von etwas, das iiber das gewdhnliche,
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greifbar sinnlich gegebene, bloB materielle Sein hinausfiihrt, ohne
daB von Seele dabei die Rede wire. Daran fiigt sich als dritte
Stufe, von der Magie an gerechnet, der Animismus, und zwar wahr-
scheinlich zun#ichst die Vorstellung einer menschlichen Seele.

In diesem letzteren ist Vierkandt unbedingt zuzustimmen,
und es ist zu begriiBen, daB er auch hier eine Reinigung der
mannigfachen, wild wuchernden Theorien des Animismus an-
strebt. Ebenso beachtenswert ist es, wenn er! erkldart, die
ersten beiden Stufen brauchen nicht zeitlich voneinander unter-
schieden zu werden, es solle sich vornehmlich um eine begriff-
liche Unterscheidung handeln. Auf die Vorstellung von der
allgemeinen ,Zaubersubstanz“ kann erst im vierten Kapitel ein-
gegangen werden. An dieser Stelle will ich mich begniigen,
das Bestreben Vierkandts hervorzuheben, wirklich auf die
dltesten Formen von Vorstellungen eines iibersinnlichen Seins
zuriickzugehen. Pater W. Schmidt mdchte? ihm diesen Vor-
zug streitig machen. Vierkandt hat, wie schon gesagt wurde,
keineswegs behauptet, daB der Ursprung der Zaubervorstellungen
in der ungeschiedenen Vermischung von profaner und zaube-
rischer Kraft liege. An dieser Stelle aber spricht er nicht vom
Ersten, das als Zaubervorstellung auftritt, sondern von dem
Anfange der Vorstellung des Ubersinnlichen. Da ist jedenfalls
das eine anzuerkennen, daB er, unvoreingenommen durch land-
liufige Theorien, diese Einsicht ins Ubersinnliche auf
einer sehr friihen Stufe anzusetzen bereit ist, wo sowohl
Zaubervorstellung wie auch Anschauung von einer persdnlich
gedachten iibersinnlichen Kraft nebeneinander bestehen kdnnen.
Allerdings ist er nicht dazu tibergegangen, die Idee des Uber-
sinnlichen selbst zu priizisieren. Fiir ihn sind jene Ansitze blo8
Vorstellungen von einer Zauberkraft. DaB es dariiber hinaus
in jenen Kulturkreisen auch Vorstellungen von etwas Ubersinn-
lichem gibt, das entweder gar nicht oder nicht durchweg in den
Dienst der magischen Praxis gestellt wird, hat er noch nicht

!a. a 0.8 63 Anm. * W.Schmidt a. a. 0. 8. 471.
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beachtet. Indes Vierkandt hat bereits in jener Abhandlung
eben das deutlich ausgesprochen, was von Preu8 1905 andeu-
tungsweise, in seiner Schrift iiber die Kultur der Naturvélker je-
doch ausfiihrlich dargelegt worden ist: die schon sehr frith an-
zusetzende Reflexion, die vom IchbewuBtsein zar Vorstellung per-
sonlich gearteter Gottwesen gelangt. Nur scheint Vierkandt
nicht davon lassen zu wollen, daB diese Ausbildung religitser
Vorstellungen erst nach der Ausbildung der magischen Anschau-
ungsform einsetzen konnte.

Wenn aber dies die Meinung Vierkandts ist, so muB ich
allerdings bekennen, seinen SchluBpassus nicht zu verstehen.
Derselbe lautet: ,Sollten die vorstehenden Erorterungen die
Existenz eines pridanimistischen Zeitalters noch nicht als hin-
reichend wahrscheinlich erscheinen lassen, so werden sie doch
hoffentlich ausreichen, um es als gewiB hinzustellen, daB in den
Anfingen der Religion ein etwaiger Seelen- und Geisterglaube
ohne jeden Zusammenhang mit der Praxis des religiosen
Lebens gewesen und daB diese letztere lediglich in der Zauberei
bestanden hat. Jedenfalls kann es also als sicher gelten, daB
die Religion von Haus aus kein einheitliches Gtebilde ist, sondern
zwei getrennte Wurzeln besitzt, nimlich die Zauberei und den
Geisterglauben, mag nun die letztere sich ebenso friih wie die
erstere oder erst spiter entwickelt haben“! Wie aus des Ver-
fassers Darlegung folgen soll, daB die Vorstellungsgebilde der
analogisierenden, egozentrischen Naturauffassung keine Be-
ziehung zum religiosen Verhalten haben, miiBte er wohl erst
auseinandersetzen. DaB die Religion nicht jene zwei ihr hier
zugeschriebenen Wurzeln hat und nicht auf diese Weise ent-
standen gedacht werden kann, miissen wir in groBerem Zu-
sammenhange besprechen. Zum andern miiBte Vierkandt
nach diesen Sitzen die Moglichkeit zugeben, daB die Religion
nicht notwendig auf der Magie ruht, sondern sowohl dieser
gegeniiber selbstéindig als auch vor ihr eingesetzt haben kann.
"~ 1850864
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III. Kapitel

Bestand und Ursprung der Magie unter den heutigen
Primitiven,

1. Phinomenologie der Magie.

Die prianimistische Theorie hat, wie sich aus den Dar-
legungen des vorangegangenen Abschnittes ergibt, in allgemeinen
Ziigen eine Grundauffassung herausgearbeitet. Behauptet die
animistische Theorie, daB die Religion erst auf dem Boden des
Animismus méglich geworden sei, d. h. daB die animistischen
Beseelungs- und Seelenvorstellungen der Religion den Boden
bereitet haben, und daB auf demselben vom Animismus be-
reiteten Boden auch die magischen Vorstellungen maglich
wurden: so setzt der Prianimismus entschlossen die magischen
Vorstellungen vor dem Animismus an. Hat er hiermit un-
zweifelhaft recht, so ist doch andererseits seine Meinung iiber
die Entstehung der Religion und iiber deren Verhiltnis zur
Magie noch nicht ganz deutlich bezeichnet worden.

Als Grundzug hierfiir zeigte sich uns jedoch in den An-
schauungen des Préanimismus die Meinung, daB nicht ohne
weiteres gesagt werden diirfe, die Religion habe sich erst als
die letzte Erscheinung herausgearbeitet auf einem Boden, der
zuvor nacheinander der Magie und dem Animismus das Dasein
gestattet habe. Vielmehr schligt die Auffassung entschieden
vor, daB bereits zu einer Zeit, da die animistischen Vorstel-
lungen noch keine sonderliche Kraft entfaltet hatten, der auf
Religion gerichtete Zug des menschlichen Geistes sich energisch
geltend gemacht habe auf dem bis dahin allein von der Magie
bestellten Ackerlande. Und noch weiter entfernt sich die pri-
animistische Auffassung der Entstehung der Religion von der
animistischen Theorie durch den freilich nicht scharf und be-
stimmt ausgesprochenen, aber nichtsdestoweniger wie ein un-
umgingliches Postulat angedeuteten Gedanken, daB es nicht
einmal immer ein durch magische Anschauung vorbereitetes
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Terrain zu sein braucht, auf dem sich die reflektierende Titig-
keit des menschlichen Geistes zur Vorstellung von gottheit-
lichen Wesen erhob.

Aber weder PreuB noch Vierkandt haben gesagt, daB die
Religion auch ohne voraufgegangene Magie zustande gekommen
wire. Vierkandt gibt vielmehr ganz deutlich zu verstehen,
daB die Religion sowohl die Magie wie auch den Geisterglauben
(den er vom Animismus unterscheidet und ihm voraufgehend
denkt) voraussetze, und nur diesen beiden , Wurzeln“ der
Religion billigt er eventuelle Gleichzeitigkeit miteinander zu.
Die Auffassung von PreuB hat in ihrer letzten Ausfiihrung
eine deutliche Neigung zur Verselbstindigung der Religion be-
kundet. Aber trotz des gliicklich und scharf durchgehaltenen
Gegensatzes gegen die animistische Theorie und trotz dieses
und jenes Ansatzes, der die zur Religion hiniiberfiihrende
Reflexion von der Magie unabhingig erscheinen lassen mochte,
wird doch letztlich immer wieder mit Ton die tatséichliche und
urséichliche Prioritit der Magie vor der Religion behauptet.

Auf diese Weise wird eine bestimmte evolutionistische
Anschauung festgehalten, nach welcher der Religionskeim
innerhalb der magischen Anschauung erzeugt und in ihr
gleichsam embryonal entwickelt zu sein scheint. Das Hervor-
treten der Religion selbst beruht sodann nach dieser Anschauung
auf einem epigenetischen Prozef. Denn es ist nicht einfache
Entfaltung, sondern Epigenesis, was zur Herausbildung der
Religion auf dem von Vierkandt angenommenen Wege ge-
fihrt haben muB.! Nicht einfache Entfaltung dessen, was an
und fiir sich schon in der Magie latent mitgesetzt war, ist
der religionsbildende ProzeB, sondern dieser spielt sich ab
durch Zusammentreffen der Magie mit anderen psychischen
Momenten und durch Assimilation neuer Anschauungen und

! Uber den Unterschied von Evolution und Epigenesis vgl. mein
Buch ,,Die Entwicklung des Christentums zur Universalreligion (1913)
Kap. II 8. 86—187,
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Empfindungen. Diese Auffassung hat ihre groBe Bedeutung
fir die ethnologische wie fiir die religionsgeschichtliche For-
schung, da sie zu einer engeren Grenzbestimmung des ,, Animis-
mus beitriigt und manches, was bisher ohne weiteres auf Grund
unzulinglicher Begriffsbestimmung als ,animistisch“ in An-
spruch genommen wurde, nunmehr in die voranimistische Zeit
setzt. Das bisherige verworrene Bild des Animismus, das durch
das Hineintragen aller méglichen und unmdoglichen Seelen-
vorstellungen in menschliche Gebriuche und Anschauungen,
die gar nichts mit solchen je zu tun gehabt haben, schier
uniibersehbar geworden war, wird durch die Erfiillung des prii-
animistischen Arbeitsprogramms bedeutsam gelichtet. Man wird,
dank diesen Bemiihungen, alsbald vom Animismus in einer ab-
gerundeteren und konkreteren Form sprechen diirfen, als das
bisher moglich war.

Allein in bezug auf ihre Stellung zur Religion sind es im
Grunde dieselben Denkrichtungen und dieselben Anschauungs-
weisen vom Wesen der Religion, die animistische und pri-
animistische Theorie miteinander verbinden. Auch der pré-
animistische Standpunkt neigt grundsitzlich zu der Auffassung,
die Religion sei ihrer Entstehung und ihrem Wesen nach aus
diesen geringeren Formen menschlicher Anschauungen und Ge-
pflogenheiten heraus zu verstehen. Daher hat der Préanimis-
mus auch mit der animistischen Auffassung dieselben grund-
sitzlichen Fehler gemein. Diese Fehler spezialisieren sich hier
in der Weise, daB einerseits die Magie im groBen und ganzen
falsch bewertet wird, was mit einer noch immer unzulénglichen
Annahme iiber den Ursprung magischer Bréuche zusammen-
héngt, und daB zum anderen das Wesen der Religion nicht zur
Geltung kommt. Was das letztere angeht, so ist vor allem zu be-
merken, daB die prianimistische Theorie im allgemeinen auf
die Formel hinauskommt, daB durch die Magie Vorstellungen
iber hohere Krifte vorbereitet werden, die dann mittels ani-
mistischen Denkens verfeinert, verseelischt werden, so daB schlie-
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lich auf weiterer Entwicklungsstufe aus solchen seelischen Vor-
stellungen ein Dimonen- und Gotterglaube werden konnte. Bei
dieser Annahme ist, ganz abgesehen von der Unméglichkeit solcher
Entwicklung, der weitere Fehler gemacht, daB die Religion mit
der Vorstellung der Gottheit oder irgendwelcher gottlich ge-
arteter Wesen gegeben gedacht ist, wihrend auf den zwischen
Magie und Religion liegenden tiefgreifenden spezifischen Unter-
schied, der im Gefiihlswerte und in der Empfindungsweise seine
Wurzel hat und einfache Umbiegung der Magie in Religion
nicht zuldBt, kein Gewicht gelegt ist. Freilich wird ja von den
betreffenden Forschern bei der Besprechung der Arten der
Magie auch das Empfinden des Zauberglaubigen in Rechnung
gestellt und, hier mehr, dort weniger, beschrieben. Aber da8
die Religion durch eine ganz andere Richtung des Gefiihls,
wenn nicht durch eine direkt gegensitzliche, bedingt ist, das
kommt nicht zur Geltung. Wire dieser spezifische Unterschied
von Magie und Religion in den Ansatz des evolutionistischen
Schemas aufgenommen, so wiirde es nicht moglich gewesen
sein, die Magie so unmittelbar zur Vorlduferin der Religion zu
machen. Wir werden auf diesen Punkt noch néher einzugehen
haben.

Immerhin aber ist uns die prianimistische Theorie eine sehr
willkommene Arbeitshypothese, gerade auch fiir die Interessen
der Religionsgeschichte und der allgemeinen Religionswissen-
schaft. Diese beiden Disziplinen stehen in der Dankesschuld
gegeniiber der ethnologischen Wissenschaft, die mehr und mehr
in die Geistes- und Gemiitsverfassung der primitiven Volker
einzudringen und ihr religioses Leben zu beobachten gelernt
hat. Nebenbei aber dient diese Arbeitshypothese dazu, das
Wesen der religiosen Stellung des Menschen dadurch deut-
licher zu erfassen, daB man es mit der in der Magie sich aus-
driickenden Weltanschauung in Vergleich stellt. Es mag aller-
dings Formen des geistigen Lebens bei den Primitiven geben,
in denen Religion und Magie nicht reinlich voneinander ge-
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trennt werden konnen. Sind doch zuweilen auch auf héheren
Stufen der Religion diese beiden Verhaltungsweisen des mensch-
lichen Geistes so enge miteinander verschmolzen und verbunden,
daB sie nur mit Miihe voneinander gelost werden konnen. Die
babylonisch-assyrische, die dgyptische und die indische Religion
liefern der Beispiele genug. Aber dessenungeachtet wird gerade
der ausdriickliche Vergleich von religiosen und magischen An-
schauungen und Verhaltungsweisen zur scharfen Abgrenzung
beider fiihren miissen und dadurch zur deutlichen Bestimmung
des Wesens der Religion nach dieser Richtung hin.

Nach Frazer sind Religion und Magie nicht wesensver-
schieden. Die Religion erhielt nach seiner Meinung den Vor-
zug vor jener, weil sie bessere Methoden zur Hervorbringung
ebenderselben Endzwecke verwendet, welche die Magie durch
ihre mehr und mehr diskreditierten Mittel hervorbringen wollte.
Religion hitte danach dieselben Ziele wie Magie, niedrige,
sinnliche Lebensziele, unmoralische dazu. Sie wiire wie die
Magie ein praktischer Notbehelf. Stimmte das, dann wire sie
auch hingestorben, wie die Magie es tut und tat, hingestorben
eben nach Frazer mit dem wachsenden BewuBtsein ihrer Nutz-
losigkeit. Denn wenn Frazer behauptet, die Magie wire zu-
gunsten der Religion aufgegeben worden, weil sich infolge
zahlreicher MiBerfolge die Skepsis gegen sie einstellte: meint
er etwa, die Religion sei wirklich kriftiger zur Befriedigung
eben jener Wiinsche, denen die Magie dient, und sie sei erfolg-
reicher fiir die Befriedigung niederster Triebe? Nein, die Reli-
gion ist etwas wesenhaft anderes, und dieses ihr Wesen
ist nicht von den Lebenslagen abhiingig, in denen und fiir die
sie den ihr eigentiimlichen und von allem Magischen grund-
verschiedenen Erfolg gewihrt. In der Religion handelt es sich
immer um Erhebung der Seele und zugleich um demiitige
Beugung unter den hsoheren Willen, in der Magie hingegen
um Herabzerrung der Seele und zugleich um egoistische Ar-
roganz.
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Die Kenntnis, die wir von der primitiven Magie haben, be-
rechtigt jedoch anscheinend nicht einmal zu jener fiir Frazers
Religionstheorie wichtigen Annahme, daB die Erfahrung des
Nichterfolges zum Aufgeben der Magie fithrt. Zahlreich sind
die MiBerfolge, sie werden aber stets auf irgendeine Weise er-
kldirt, und der primitive Mensch beruhigt sich bei dieser Er-
klirung. In der Regel wird ein wirksamerer Gegenzauber als
Grand des MiBerfolges postuliert, und dann kann es unter
Umstéinden dem Zauberer sehr schlecht ergehen. Es' gibt
Stimme, bei denen sich die Zauberer in steter Lebensgefahr
wegen ihrer MiBerfolge befinden, wihrend man sich bei an-
deren Stimmen begniigt, sie am Leibe zu strafen. Die magische
Anschauung 1dBt sich durch den MiBerfolg so wenig irre
machen, daB sie von einer Manipulation zur anderen #lbergeht,
bis das gewiinschte Ergebnis eintritt. Und auch wenn gar
nichts erreicht wird, weiB man sich zu trosten. Sehr belusti-
gend erzihlt Parkinson, wie die Eingeborenen der Siidsee-
inseln ihm nach Jahren von ihren vielen, gegen ihn und seine
Frau angewendeten Schidigungszaubern berichteten und hinzu-
fiigten, sie hitten endlich einsehen mfissen, daf Eingeborenen-
zauber auf Weile keinen Erfolg habe. ,,Aber nichtsdestoweniger
blieb man fest im Glauben an den Erfolg Eingeborenen gegen-
iber.“* Die brasilianischen Indianer lassen sich auch von der
Heilkraft des Tabaks im speziellen Falle nicht irre machen,
wenn die Augenentziindung durch dessen Anwendung sich ver-
schlimmert.

Miissen wir nicht mit einer so fest eingewurzelten An-
schauung in die ersten Zeiten dunkler menschlicher Erkenntnis
zuriickgehen? — Der Urmensch bleibt uns fiir immer ein hypo-
thetisches Gtebilde; nicht minder die erste Menschheitsentwick-
long. Eine stringente Widerlegung der Behauptung, daB Zau-
berei aus der Urzeit stamme, wird daher ebensowenig gelingen
wie der Beweis. Deshalb sollen sich auch die folgenden Aus-

! Parkinson a.a.0. S. 121,
Beth: Religion und Magie b
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fiilhrungen nicht etwa gegen die Behauptung wenden, daB
Magie schon sehr frith da war, und auch nicht dagegen, daB
sie frither als Religion existierte. Das Hauptziel, auf welches
wir uns richten, ist vielmehr der Nachweis dessen, was wirk-
lich nachweisbar ist, daB ndmlich Zauberei nicht Religion er-
zeugt hat, daB Religion nicht in der Weise auf Zauberei ge-
folgt sein kann, daB der AnstoB zu ihrem Werden irgendwie
von dieser abhingig gewesen sei. Nehmen wir an, Religion
und Zauberei wiren gleichzeitig miteinander dagewesen, so
konnten sie beide eine gemeinsame Wurzel gehabt haben. Aber
auch die andere Auffassung wird sich als nicht unmdoglich er-
weisen, daB Religion frither als Zauberei vorhanden war.

Fiir unseren Zweck ist es zuerst notig, das Wesen der
Zauberei genau ins Auge zu fassen, um zu bestimmen, was
Zauberei bezweckt und wo ihr Ursprung zu suchen ist. Da
die magische Theorie auf jeden Fall jiinger ist als die magische
Praxis, so muB von solchen Ausbildungen der Magie, die auf
einer bereits angefertigten Theorie iiber zauberische Agentien
beruhen, nach Maglichkeit abgesehen und das Hauptaugenmerk
auf solche Fille, die noch ohne gebundene Theorie entstanden
sind, gelenkt werden; oder denn es muB der Versuch gemacht
werden, kompliziertere Formen auf einfachere zuriickzufiihren.
Miissen wir uns hierbei zwar in der Auswahl von Beispielen
groBe Beschrinkungen auferlegen, so wird sich doch als sicheres
Ergebnis zeigen, daB Magie urspriinglich etwas ,zuféllig! Ent-
standenes ist. Das soll heiBen, daB die magischen Brduche
und Formen aus praktischen Lebensiibungen entstanden sind,
denen an sich jede Abzweckung dieser Art fremd war. Ein
zufillig wahrgenommener oder vermeintlicher Erfolg irgend-
eines Verhaltens, einer Gebirde oder Hantierung bietet den
Ansatzpunkt fiir eine magische Funktion. Diese besteht
sonach in der Anwendung einer entweder voriibergehenden
und zufilligen oder schon gewohnheitsmaBigen Handlungs-
weise fiir den Zweck der Wiederholung des vermeintlich mit
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der Handlung verbundenen oder durch sie herbeigefithrten
Erfolges.

Auf den ersten Blick machen die magischen Manipulationen
gewohnlich nicht den Eindruck einer solchen Herkunft, da in
ihnen der Zweckgedanke auf der Hand liegt und sehr bestimmt
ausgeprigt ist. Sie sind ganz augenscheinlich zweckvolle Hand-
langen, so viele ihrer Details, aus denen sie oft zusammen-
gesetzt sind, auch unverstindlich bleiben mdgen. Es ist hiufig
aussichtslos, diese einzelnen Ziige zu analysieren und zu ratio-
nalisieren. Aber der Grundstock zeigt seine assoziative Ent-
stehung in der Regel deutlich.

In unzihligen Variationen erscheint der Regenzauber. Ein
diinnes Stiick Holz dient z. B.in Queensland als ,Regenstock®,
an dem drei Kiesel als ,Regensteine“ und etwas Barthaar be-
festigt werden. Gegen Mittag gehen die Gehilfen des Regen-
machers zu einem Teich. Der Regenmacher steigt hinein und
stellt einen ausgehohlten Steinblock senkrecht auf den Grund.
Dann gehen alle Ménner ins Wasser, bilden um den Regen-
macher einen Kreis und treten unter Singen eine Zeitlang das etwa
vier FuB tiefe Wasser. Der Regenmacher taucht unter, steckt
den Regenstock in den Block und blist, ans Land gekommen,
Wasser aus seinem Munde. Werden zwei oder drei Regen-
stécke verwendet, so wird die ganze Prozedur mit einem jeden
wiederholt. Den Tag fiber diirfen sich diese Leute nicht mit
der Hand, sondern nur mit Zweigen kratzen, und es scheint, .
daB diese Kratzoperation zu der magischen Handlung gerechnet
wird. Tritt der Regen ein, so wird der Regenstock aus dem
Teiche geholt. Ein Hiuptling der Shortlandinseln hat ein mit
bunten Lappen behiéngtes Bambusrohr als Regeninstrument; er
erteilt dem Regenteufel seinen Befehl und stellt das Rohr auf
die hochste Spitze seines Hauses. Bei anderen Siidseestimmen
werden Steine mittels verkohlter Friichte geschwirzt und nebst
gewissen Pflanzen und Knospen in die Sonne gelegt; danach wird
Gestriuch ins Wasser geworfen, jene Steine darauf und Steine

5*
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iiber das Ganze. Dariiber wird unter Gesang ein Wasserhiiuschen
gebaut, und der Regen wird nicht lange auf sich warten lassen.!

In allen diesen Fillen wird die Natur in sehr bescheidenem
und unvollkommenem MaBe nachgeahmt, sie sind sogenannte
,» Analogiezauber®. Das Plitschern des Wassers um den Stock,
das Ausblasen von Wasser iiber das durstige Land, der zu den
Wolken emporgerichtete Stab, die dem Bach entstammenden
Kieselsteine, die die versengte Diirre reprisentierenden ge-
schwiirzten Steine, der die Feuchtigkeit anziehende Kohlenstaub
und die des Regens bediirfenden Pflanzenteile sowie das iiber
den Aufbau im Wasser hinziehende Gew#sser sind Symbole, die
der augenblicklichen Lage entnommen sind. Vielleicht bedeutet
auch das Kratzen mit dem Zweige eine Nachahmung des Ge-
riusches des Regens. Hingegen hat die démonistische Vor-
stellung vom Regenteufel mit der magischen Handlung als solcher
nichts zu tun, sondern sie ist als spitere Zutat zu betrachten.

Ein solcher Analogiezauber ist aber schon eine verhiltnis-
mifig entwickelte Form der Magie, eine Form, die fiir den
sicheren Erfolg schon verschiedene Manipulationen verbindet.
Um sie zu verstehen, miissen wir auf friihere Stufen zuriick-
gehen. So ist das einfache Spritzen mit Wasser eine einfachste
Analogie des Regens, eine Prozedur, die zun#chst gar nichts wei-
ter ist als ein symbolisch- manueller Ausdrack des Wunsches nach
Regen. Ahnlich symbolisch ist das Erzeugen von Tabakwolken,
ein Ausdruck des gleichen Wunsches, wozu sich spiter die Vor-
stellung gesellte, daB Gotter durch Tabakrauch Wolken erzeugen.®

Nehmen wir eine andere Gruppe von Beispielen, um die
Entstehung magischer Briduche zu verstehen. Der Jiger der
Urzeit lockt sein Wild und sucht ihm nahe zu kommen. Die
von dem Tiere selbst ausgestoBenen Locktone lernte er unter-
scheiden und nachahmen, wie ja auch heutige Forschungsreisende

1 Frazer, Golden Bough 184f, — C.Ribbe, Zwei Jahre unter den
Kannibalen der Salomoninseln, 8.178f. — Parkinson a.a O. S.197.
? Vgl. PreuB, Die Nayarit- Expedition, S.C—CII
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erstaunliche Leistungen dieser Art berichten. In Tierhdute ge-
kleidet kommt er einzelnen Tieren und ganzen Herden nahe,
um sie erlegen zu konnen, wie das ja von der StrauBenjagd
der Buschménner allgemein bekannt geworden ist. Durch Stimme
.und Umkleidung macht er sich dem Tiere #ihnlich und gewinnt auf
diese Weise die Jagdgewalt. Praktische Notbehelfe sind es, von
denen die préhistorischen Jigerstimme zur Angleichung an Tiere
inr Stimme und Habitus geftihrt wurden. Es ist ein ganz folge-
richtiges Denken und kein triigerisches Kausalempfinden, das hier-
bei am Werke war. Es ist bewuBte Mimicry, die Parallele der
biologischen Mimicry in der Sphiire des bewuBten Gteistes selbst.

Wenn aber diese Ubung auch zu Zeiten beibehalten wurde,
wo die &uBeren Hilfsmittel des Menschen zur Uberwindung der
Tiere wesentlich vervollkommnet waren, und wenn zum Teil
an die Stelle ihrer rationalen Anwendung ein bloB formaler
Brauch fritt, der die urspriingliche Abzweckung nicht mehr
erkennen lieB; wenn also der Jiger zu Zeiten, wo er sich mit
Waffen aller Art, Fiitterungen u.dgl. auf den Fang des Wildes
versteht und es nicht mehr so nahe zu beschleichen braucht,
die genannte, alterttimliche, praktische Formel beibehilt; dann
ist eingetreten, was iiberall in biologischen und historischen
Entwicklungsprozessen vor sich geht: aus jenen urspriinglich
praktischen Ubungen sind ,,rudimentire“ Erscheinungen geworden,
die, #hnlich wie die rudimentéren Bestandteile organischer Wesen,
dem urspriinglichen Zweck nicht mehr voll oder iiberhaupt nicht
mehr dienen, aber auch keinem anderen, fiir sie geschaffenen
Zwecke, und die daher auch ein anderes Aussehen annehmen.

Auf diese Weise konnte es,kommen, da der Nachahmung
von Tierstimmen oder der Umkleidung mit Tierhduten oder
fester Gewandung ein Selbstwert zugesprochen wurde, als be-
siiBen diese Dinge an sich selbst eine Kraft. Und in demselben Ent-
wicklungsprozesse konnte auch diese Operation selbst veriindert,
gekiirzt oder ausgeschmiickt werden. An Stelle der Tiergewandung
konnte das bloBe Anlegen einiger Teile der Tiere, groBer Horner
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oder Knochen oder Krallen treten, jener Teile, die, wie oben
(S.47£.) bemerkt, vorzeiten lediglich als Siegestrophiien getragen
wurden. Das hat, wohl gemerkt, mit irgendwelchen animistischen
Vorstellungen von einer Seele, die diesen Dingen einwohne,
noch gar nichts zu tun, wohl aber ist es der Ubergang zu einer

magischen Auffassung. i

War solche Vorstellung einmal vorhanden, dann lieB sie sich
unschwer auf andere Erscheinungen anwenden. ‘Nehmen wir
an, es wurde der Tierstimmennachahmung magische Gewalt
tiber das Tier zugeschrieben, so bedurfte es keines weiten Schrittes
mehr bis zu der Annahme, die Nachahmung anderer Stimmen
habe eine #hnliche Kraft, diejenige des Gterdusches von Regen
und Donner z.B. habe Kraft iiber das Wetter, und zwar ent-
weder in positivem oder in negativem Sinne, je nach den Zu-
taten, mit denen man die kiinstliche Gerduschbildung umgab,
oder auch einfach nach dem Sinne, den man der imitativen
Handlung beilegte; und der Wetterzauber war fertig.

Ich glaube, daB die weitverbreitete Form des Liebeszaubers
eine ihnlich einfache Erklirung wie der Jagd- und Wetterzauber
zuliBt. Eine groBe Rolle spielen auch hier kleine, glatte Steine,
unter denen diejenigen von phallischer Gestalt sehr selten sind,
so daB es nicht angezeigt ist, die Verwendung von Steinen zu
diesem magischen Zwecke auf phallische Ideen oder Zeremonien
zuriickzufithren. Heinrich Zahn'® beschreibt ,Frauensteine®,
die mit Blittern umwickelt im Téschchen bestindig getragen
werden. Ich sah einige solcher Steinchen in der von Professor
Rudolf Péch mitgebrachten Sammlung aus Britisch Neu-
Guinea, die im Tragbeutel oder hiufiger noch an Haarschniiren
getragen werden. Ein solcher Stein fiihrt den Namen ramana
oder umbusch; ein anderer namens fangoro, der wahrscheinlich
als Liebeszauber benutzt wurde, zeigt eine rein &#uBerliche,
rationale Anwendung. Der dltere Mann, in dessen Besitz er war,
glittete mit ihm seine Gesichtshaut und erzielte gewiB diesen

1 In R.Neuhau8, Deutsch Neu-Guinea, Bd. III 326.
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oder jenen Erfolg damit.! Andere ,Liebeszauber“ laufen ledig-
lich darauf hinaus, der Angebeteten die Erinnerung an den An-
beter lebendig zu erhalten. Wenn der Jiingling heimlich das
Blatt einer Schlingpflanze und eine Wurzel ins Lagerfeuer des
Midehens legt, damit sie nachts den Duft einatmet und im
erregten Traume den Liebenden sieht; oder wenn Jucken ver-
ursachende Blitter in des Midchens Matte gebracht werden,
wodurch es beunruhigt und zum Nachdenken tiber den Lieben-
den gebracht wird; oder wenn der junge Bursch das Dorf der
Erwiihlten schnell durcheilt, um Aufsehen zu erregen: so sehen
wir hier einfachste Gepflogenheiten, deren Wirkung rein natiir-
lich ist. Die im Armband mitgefiihrte Zwiebel, die mit einer
Zauberformel besprochen worden ist, ist eine spitere Zutat, die
aber ihrerseits dieselbe natiirliche Herkunft aufzuweisen hat.
Diese Zutat ist moglich geworden, nachdem Lauch, Zwiebeln
und andere stark riechende Pflanzenteile um ihrer nervenreizenden
Wirkung willen zu dieser oder jener natiirlichen Einwirkung
auf die menschliche Psyche verwendet worden waren. Und
ganz dasselbe ist ilber den Glauben an Liebesgetrinke und
-speisen zu sagen, was nicht ndher ausgefiihrt zu we rden braucht
Die Kai glauben, daB jeder Mann, dem ein junges wider Willen
verlobtes Midchen zulduft, um von seinem Briutigam frei-
zukommen, dem Midchen eine Zauberspeise gegeben habe, die
aus dem Gemisch verschiedener scharfschmeckender vegetabili-
scher Stoffe besteht.

Den entgegengesetzten Zweck suchen die verschiedenen
Rache-, Schidigungs- und Tdtungszauber zu erreichen. Diese
schwarze Magie nimmt den weitaus groBten Raum unter allen
magischen Verrichtungen bei den heutigen Primitiven ein. Wie
die iibrigen Formen, so geht auch diese durch alle Zeiten und
Zonen der Erde. Nirgendwo und nirgendwann ist sie fremd.
Die sogenannten Defixionspuppen, die menschliche Personen
darstellen, die verschiedentlich mit Nadeln oder Dornen durch-

1 Nach miindlicher Mitteilung von Herrn Professor Péch.
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bohrt sind und die Durchbohrung der betreffenden Personen selbst,
symbolisch vorgenommen, ausdriicken, sind nicht nur aus dem
klassischen Altertum! bekannt. Rudolf Pagenstecher be-
richtete tiber zwei wiichserne Rachepuppen aus Mexiko, die
beide zuerst gebunden und dann durchstochen sind, die eine
mit vier Dornen, die andere mit sieben Nadeln.? Dem Bezauberten
ist durch die Umschniirung jede Moglichkeit einer Gtegenwehr
und jede Bewegungsfreiheit genommen, und dann erst wird er
durchbohrt. Das ist eine stark entwickelte Form der schwarzen
Magie, bei welcher der einfache Ursprung, aus dem sie er-
wachsen ist, schon verdeckt wurde. Dem Ausgangspunkt solcher
und dhnlicher Prozeduren werden wir niher kommen, wenn wir
noch einige bei heutigen Primitiven im Schwange stehende For-
men des Schidigungszaubers betrachten.

Bei den australischen Stimmen werden Holzstocke oder
Speere, an denen irgendwelche dem Opfer gehdrige oder von
ihm beriihrte Gegenstinde befestigt sind, zum Zweck des feind-
lichen Zaubers benutzt. Bei den Wotjobaluk von Siidostaustralien
ist dies magische Instrument das , Guliwil®, dessen Haupt-
bestandteil ein spindelférmiges, an beiden Enden gleichmiBig
zugespitztes Stiick Kasuarinaholz ist. Dem Magier, der zugleich
Medizinmann ist, wird von jemandem etwas Haar oder Speise
oder ein Teilchen des Opossumfelles seines Feindes iibergeben.
Dies befestigt er am Guliwil und rostet es tiber Feuer. Der
Eigenttimer jenes gerosteten Gegenstandes wird infolgedessen
krank, vielleicht todkrank. Ein fester Glaube hat sich um das
Guliwil gelagert. Ein Kranker triumt wiederholt im Fieber
von jenem Bangal oder Zauberer, der seine Haare rostet; er
meint nun, den Feind, der seine Krankheit verschuldet, ge-

1 Vgl.z.B. R. Wiinsch im Philologos Bd. LXI (1902) 8. 26 ff.

* Archiv fiir Religionswissenschaft Bd. XV (1912) 8. 818ffi Zu
vergleichen ist die Umschniirang des Sarges, um den Toten zu fesseln,
oder das Schlagen eines Nagels in die FuBspur des Diebes, und zahl-
reiche #hnliche Briuche, die sich unter den zivilisierten V6lkern noch
heute finden.
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funden zu haben und schickt seine Freunde zu ihm. Gewdhn-
lich ist der Bangal mit solcher schwarzen Magie beschiftigt,
ohne zu wissen, wessen Haare und Fellstiicke er hat. Er gibt
das Ding heraus, dariiber geschiittetes Wasser treibt die Feuer-
glut aus und der Kranke fiihlt sich alsbald besser.!

Dieser Typus geht durch die ganze primitive Welt. Beim
Mumutzauber beschafft man sich ven der zu schidigenden Per-
son einen Speiserest oder etwas von der BetelnuB, wovon sie
nahm, und bringt es dem Zauberer. Dieser bildet daraus zwei
Pickchen. Eines legt er auf den Boden und macht Feuer
dariiber, das andere bindet er mittels einer Schnur an einen
Stock und steckt dies Instrument neben einer Wasserlache in
den Boden, so daB das Piickchen bis ins Wasser hinabreicht
Nach einigen Tagen geht er wieder an diesen Ort und sieht
jetzt die Seele der zu t6tenden Person, wie sie ins Wasser hin-
einstiert. Sehr leise soll er dabei auftreten, um die Seele nicht
zu verscheuchen. Dann geht er zu dem anderen Péckchen unter
dem Feuer, das er die ganze Zeit bestindig unterhalten mus8,
und sieht dort dieselbe Seele sitzen und sich wirmen. Wenn
nun die Person krank wird, so ist es die Folge des Mumut.
Ein Gegenzauber, der den Bezauberten noch vom Tode erretten
kann, besteht darin, daB man Blitter zwischen die Finger
und Zehen und hinter die Ohren des Kranken legt. Dann wird
ein fliegendes Insekt gefangen, auf dem Riicken des Patienten
mit Kalk bestreut, in ein Bambusrohrchen gesteckt und schlieB-
lich fortgeblasen, damit es den Zauberer suche. Die Menge folgt
dem Tierchen schreiend, und wer von dem herabfallenden Kalk
bestreut wird, ist der bose Zauberer, der nun gezwungen werden
soll, seine Magie riickgiingig zu machen und die Pickchen mit
dem ,Seelenstoff des Kranken herauszugeben.?

Bei den Sulka (im mittleren Neupommern) nimmt der

' A. W. Howitt, The Native Tribes of South-East Australia (1904)
p. 868
? Parkinson a.a.0. S, 192f
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o-erip-Zauber eine dhnliche Stelle ein, da er die pur-mea ge-
nannten Totungsweisen herbeifiihrt. Der Glaube an diese
Magie bestimmt sehr die Lebensart der Leute und halt sie in
bestindiger Unruhe. Jeder Tod einer kriftigen Person, die
nicht im Kampfe oder durch Mord endet, wird als pur-mea
angesehen und verlangt bittere Rache. Der Zauber wirkt aber
nur, wenn der Zauberer die zu totende Person allein antrifft.
Der Zauberer legt Schlingen und wirft den Menschen mit einem
bezauberten Stein nieder. Die Leute meinen, der Zauberer
stiirze sich nun auf sein Opfer, wiirge es und treibe ihm irgend-
ein Instrument in den After. Der also MiBhandelte soll dann
nach Hause gehen, sich krank fiihlen und allmdhlich hin-
siechen, Kommt er zur rechten Zeit auf den Giedanken, daB
er mit pur-mea behaftet ist, so kann ihn diese Erkenntnis
vielleicht noch retten, da nunmehr ein wirksamer Gegenzauber
in Kraft treten kann.!

Bei den Kai von Deutsch Neu-Guinea ist der verbreitetste
und hiufigste Todeszauber der Hafezauber (etymologisch ab-
geleitet von hafezo=,binden“ wegen des Einwickelns und Bin-
dens des Zaubermittels). Auch hier muB ein Korperteilchen,
Fingerniigel, Haar, Schweif- und Blutstropfen, ausgeworfene
Speisereste, aus der Hand geworfene Holzspiine oder Knochen
genommen werden, und zwar in moglichst frischem Zustande.
Der Zauberer steckt dieses eigentiimliche Zaubermittel in ein
Bambusrdhrchen und verbirgt es in seiner Achselhdhle. Ist
nicht gleich ein Zauberer zur Hand, so muB der Finder mit
dem Gegenstande ebenso verfahren, ihn auch gegen Rauch und
Feuer sowie gegen spitze Gegenstinde sichern, weil die ersten
zwei das anhaftende Seelische austrocknen, die letzten es ver-
scheuchen wiirden. Hier ist also fraglos die animistische Vor-
stellung am Werke, dhnlich wie bei der Guliwilmagie. Der
Zauberer wickelt den seelenstoffhaltigen Gegenstand in ein Blatt

1 Parkinson a.a.0. S. 199f.
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und macht daraus zusammen mit Rindenstiickchen ein Péickchen,
das so lange durch Umwicklung vergroBert wird, bis es in ein
zweites Rohrchen paBt. Dieses wird abermals in ein grbBeres
gesteckt, ,80 daB das Zaubermittel mit der Seele in drei Rohr-
chen eingeschlossen ist, deren erstes mit Baumwachs wohl ver-
klebt und mit kleinen Muscheln besetzt wird“. Beim Wickeln
und Kleben ruft man den weiBen Kakadu: ,Komme und reiBe
dem N.N. den Leib auf und zerbeiBe ihm alle Eingeweide,
daB er sterbe Das Pickchen wird nun nach einem oft
wiederkehrenden Modus an einen roten Faden gebunden und
mit leisem Singen geschwungen. Der Gesang bedeutet eine
Anrufung von Démonen zum Zwecke, den Verzauberten ins
Geisterreich zu holen. Ferner soll sein Korper anschwellen
wie die dicken Biume, deren Rinde genommen wurde, zer-
fressen von Wiirmern wie das Blatt, in das der Seelentriger
zuerst gewickelt wurde. Das Einwickeln des Pickchens in
zwei weitere Blitter ist wieder eine Analogie: von schmerzhaftem
Stechen soll der Bezauberte befallen werden, wie wenn das
Dornenblatt sticht, und von Jucken auf der Haut wie bei der
Berithrung des Brotbaumblattes. Und wie das letztere ein
diirres, abgefallenes Blatt sein soll, so soll der Leib des Be-
zauberten hinwelken. Jegliches Vergniigen soll fiir ihn auf-
horen, seine Ohren sollen nichts mehr vernehmen, seine Ge-
danken verwirrt werden, murmelt der Zauberspruch. Oft wird
diese Prozedur Monate hindurch angewendet, indem sich der
Zauberer tiglich oder jeden zweiten Tag in seine einsame
Hiitte begibt, wo mit dem Piickchen operiert wird. Ist das
Opfer erkrankt, dann setzt eine neue Behandlung ein, die mit
Anwendung von Feuer und abermaligem Einwickeln in Stachel-
rinde beginnt. Tag fiir Tag wird das Packchen fiir einige Zeit
ins Feuer gelegt und etwa auf folgende Weise besprochen:
pAdler und Habicht, ihr beiden, hier ist euer Wild, faBt es
mit scharfer Kralle, reiBt ihm den Leib auf und zerfleischt es
vollstindig. Dann mégen Verwesung und Wiirmer, Maden und
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Kifer seinen Korper vollstéindig zerstéren!“! Bei anderen Stim-
men Neu-Guineas, z. B. den Leuten von Kap Konig Wilhelm,
wird das Pickchen gewdhnlich gleich ins Feuer gehingt, damit
der Verzauberte so verdorre wie sein Seelenstoff in dem Pickchen.?

Im vorstehenden haben wir die Muster der gebriuchlichsten
komplizierten Schidigungszauber aufgefithrt. Um noch ein
Beispiel hinzuzufiigen, so werden auch die in den Ingietver-
béinden auf der Gazellenhalbinsel gelehrten Methoden schwarzer
Magie nach genau demselben Schema vorgenommen und wei-
chen nur in der letzten Stufe der Ausfilhrung von den bisher
geschilderten Arten ab. Parkinson, der nach langen Be-
mithungen zu diesen Ingiets Zutritt erhalten hatte, gibt uns
eine vortreffliche Beschreibung dieses Verfahrems. Auch hier
muB sich der boswillige Zauberer (und jedes Mitglied eines
Ingiets, d.h. eigentlich jeder Mann kann als solcher operieren)
in den Besitz des Seelenstoffes, des ,pufa®, seines Feindes
setzen. Das puta ist auch hier haftend gedacht an allem, was
mit dem Korper des Menschen in Berithrung stand oder aus
seinem Korper stammt, sogar an dem Erdboden, auf dem sein
FuB sichtbar abgedriickt ist. Das pufa wird in Blitter, ab-
geschabte Rinde bestimmter Béume, Erde usw. und schlieBlich
in ein Betelblatt gewickelt. Auf dem Ingietplatze tritt der
Magier mit diesem Pickchen in den Kreis der Tanzenden, in

1 Ch.KeyBer, Aus dem Leben der Kaileute. In R. Neuhau8’
Deutsch Neu-Guinea III 134fF.

* Stolz, Die Umgebung von Kap Konig Wilhelm, in Neuhau8’
Deutsch Neu- Guinea III 248f Uber den Baluzauber der Bakaua ver-
gleiche Stephan Lehner ebendort S.462f Uber die Jabim vergleiche
Heinrich Zahn (ebenda 8. 309, 818), der zeigt, wie schwer es oft fir
die Zauberer ist, sich geeignete Seelenstofftriiger zu beschaffen, da die
Leute, in stindiger Angst vor solcher Todeszauberei, sehr auf ihrer Hut
sind, kein Kriimchen von ihrer Speise liegen lassen, das letzte St#ub-
chen eines Blattes, in dem Fische, Krebse und #hnliche eBbare Dinge
eingewickelt waren, ins Feuer werfen, so daB der Zauberer List anwenden
muB, um eines Seelenstofftriigers habhaft zu werden. Fiir die siidame-
rikanischen Indianerstimme siehe Karl v. d. Steinen a.a. 0. 8.298.
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der anderen Hand ein Brettchen haltend, auf dem der Démon
geschnitzt oder gemalt dargestellt ist. Wihrend des Tanzes
wird das Btindel hin und her geschwungen, zugleich der Name
des Bezauberten ausgesprochen und die ganze Reihe der bésen
Geister angerufen, worauf dann die gewiinschte Todesart her-
aufbeschworen wird etwa mit den Worten: Mdgest du unter-
wegs (oder auf dem Meere) sterben, oder &hnlich !

Das sind Fille eines weit entwickelten Analogiezaubers
sympathetischer Art. Das Leiden des Opfers ist seinem Seelen-
stoffe appliziert. Derselbe steht zwar in keinerlei Verbindung
mehr mit dem Leibe der betreffenden Person. Es wird auch
nicht angenommen, daB er irgendwie den Weg zu ihm zuriick-
finden und dort das ihm zugefiigte Leiden mitteile. Keine
direkte Beriihrung findet statt. Lediglich die Annahme waltet
ob, daB ein Analoges dem Leibe geschehen soll, von dem dies
Seelenstoffteilchen stammt. Und doch gentigt in allen diesen
Fillen der Zauber nicht, falls nicht Seelenstoff beschafft wird.
Konnte nicht auch derselbe Zweck erreicht werden, wenn an
irgendeinem Ding, das nicht mit jener Person in Berithrung
war, die symbolische Handlung vorgenommen wird? Warum
ist der Seelenstoff notwendig? Warum ist also-die Magie an
sich nicht hinreichend zur Wirksamkeit der magischen Idee?

Ein Vergleich mit anderen und sicher alten magischen Riten
scheint zu zeigen, daB diese Anwendung von Seelenstofftrigern
verhiltnismiBig jungen Datums ist, und daB die urspriingliche
Zeremonie weit mehr eine bloBe Analogie gewesen ist. Unter

" den zahlreichen bdsen Zaubern der australischen Stimme finden
sich neben dem Guliwil der Wotjobaluk und dem Yangura der
Wiradjuri, bei dem mit dem Haar und Fett einer Leiche und
dem Fett einer Eidechse operiert wird, eine Reihe anderer, und
zwar ungleich einfacherer Prozeduren. Bei den Dieri, den
Tongaranka und einer groBen Reihe anderer Stimme des ost-

! Parkinson a.a.0. S.603f., ferner iiber den Kom -Zauber auf
der Gazellenhalbinsel ebenda S. 118. Uber das Maliva ebenda S.121.
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lichen Australiens gehort zu den hiufigsten Praktiken bdser
Magie das ,Beinstellen® (der Mukuelli-Dukana-Zauber). Ge-
wohnlich wird es vom Medizinmann ausgefiihrt zum Zwecke,
seinem eigenen personlichen Feinde oder dem eines anderen
den Tod zu bringen oder auch einen der Gemeinde verhaBten
Menschen aus der Welt zu schaffen. Bei diesem Zauber spielt
der Beinknochen, der in der Regel ein menschlicher sein soll,
aber auch von einem groBen Tiere genommen sein kann, eine be-
deutsame Rolle. Der Medizinmann pripariert sich sorgfiltig ein
menschliches Wadenbein, das geglittet und zuweilen mit rotem
Ocker bemalt wird. Daran ist aus dem Haar derselben Leiche
eine Schnur gebunden, die sich bei einer Art dieses Zaubers
der Zauberer fest um den Unterarm bindet, so daB das Blut
zum Zauberbein hinabgedriickt wird. Eine ferne Person, auf
welche der Zauberer mit diesem Knochen hinzeigt, muB sterben,
und ein Medizinmann, der im Besitz solcher Fibula ist, wird
sehr gefiirchtet.

Ein anderer Modus ist folgender: Man legt ein scharf zu-
gespitztes Beinstiick vom Kinguruh oder Emu auf die Erde in
der Richtung des zu bezaubernden Menschen, wihrend dieser
schlift. Nach einiger Zeit wird es niher an ihn herangebracht,
an einem geheimen Orte in einem mit Laubwerk und Reisig
angefiillten Graben niedergelegt und dann angeziindet. Wenn der
Knochen vom Feuer verzehrt ist, wird angenommen, da er ,jin
das Opfer hineingeht, das darauf sich krank fiihlt, umfillt und
stirbt“. Wie man glaubt, daB der Knochen Schmerz, Krank-
heit, letztlich Tod verursacht, so kann ein Opfer durch einen
Medizinmann geheilt werden, der diese vermeintliche Krankheits-
ursache aus ihm herauszieht, indem er durch heftiges Saugen aus
dem Korper des Patienten ein Knochenstiick hervorgebracht zu
haben angibt.! Vierkandt macht den vortrefflichen Hinweis
darauf, diese Vorstellung von der Krankheitsursache moge daher
stammen, daB im primitiven Leben in der Tat sehr héufig Dornen,

1 A. W. Howitt L c. p. 859f.
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spitze Steinchen, grobe Splitter tief ins Fleisch dringen. Unsichtbar
geworden, werden sie erst die heftigsten Schmerzen verursachen.!
Es ist aber auch daran zu erinnern, daf zugespitzte und ge-
schliffene Knochen zu den gewdhnlichsten Feindeswaffen gehoren.

Ein viel einfacherer Modus wieder wird durch den Mung-
Zauber der Wurunjerri repriisentiert, an den diese Leute fest
glauben. Der Medizinmann soll die Macht haben, vermittels
dieses jeder umstiindlichen Veranstaltung entbehrenden Zaubers
einen beliebigen Menschen aus der Ferne wie aus der Nihe zu
toten. Er nimmt ein durchsichtiges Quarzstiick oder irgend-
ein anderes Ding, das dem magischen Gebrauche zugehort, und
wirft es in die Richtung auf jenen Menschen. Der also un-
gsichtbar Getroffene spiirt Frost, Schmerz und Kurzatmigkeit.?

Das letzte Beispiel von magischem Glauben ist nicht singu-
lir und nicht etwa diesem einen Stamm eigentiimlich. Auch
der Glaube an diese, man konnte sagen, allereinfachste Form
der schwarzen Magie erscheint in auBerordentlicher Verbreitung
iiber die Erde hin. Er ertffnet uns einen Einblick in den Ursprung
des Glaubens an die bise Magie iiberhaupt. Der Glaube ist
vorhanden, ohne daB ein Zauberer bei solchen Werken be-
obachtet wird. Ausdriicklich wird uns immer versichert, da8
diese schwarze Kunst nur im geheimen ausgelibt wird Man
ist lediglich tiberzeugt, daB der Zauberer solche feindselige und
hinterlistige Manipulationen mit Erfolg vornehmen kann. Ist
jemand von einer unerklirlichen Krankheit befallen, so wird ein
Zauber fir sie verantwortlich gemacht. Ja, diese Erklirung
ist die durchaus gewdhnliche. Denn bei sehr vielen Primitiven
gelten fast alle Krankheiten fiir unerklirlich und werden ent-
weder auf Dimonen oder auf Zauber zuriickgefiihrt.® Soweit
nicht démonische Einwirkungen angenommen werden, wird die

1 Globus a. a. O. * Howitt 1. c. p. 865.

8 Vgl. meine Abhandlung iiber ,,Medizin und Religion bei den so-
genannten Naturvdlkern in der Wiener medizinischen Wochenschrift
1914 Nr. 8, 4 und 7.
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Ursache fiir die Krankheit in einem béswilligen Zauber gesucht.
Wenn nun die Annahme von Dimonen gerade nach den pra-
animistischen Theorien, von denen unsere ganze Untersuchung
ausging, nichts Urspriingliches ist und eine primitivere Form als
der Animismus und der Démonenkult voraufgegangen sein muB
(eine Auffassung, die wir im groBen und ganzen werden teilen
miissen; 8. u.), dann scheint die Riickfiihrung der Krankheit auf
Zauber das Primire zu sein. Der Zauber vertritt hier offenbar
die Stelle der natiirlichen Ursache. Insofern steht es gewiB
auBer Zweifel, daB dieser Glaube seinen Ursprung der kausalen
Fragestellung verdankt und eine Antwort iiber die Ursache der
Krankheiten und Ubel enthilt.

Hierbei diirfen wir jedoch nicht stehen bleiben. Wir fragen
weiter: Wie kommt der Mensch zu eben dieser und keiner
anderen Antwort? Was ist der Grund, daB der menschlichen
Psyche nahe lag, bei ihrer Frage nach der Krankheitsursache
auf die Magie zu verfallen?

2. Die psychologische Grundlage der Magie.

Indem wir nach den Ansatzpunkten der Magie im Gefiihls-,
Willens- und Verstandesleben des primitiven Menschen fragen,
kniipfen wir zunichst an die zuletzt besprochenen Arten der
Magie an. Behalten wir im Auge, daB, von der offenbar
erst viel spiter aufgenommenen Idee démonischer Einwirkung
abgesehen, die Ursachen der Krankheiten in der Sphire der
Mitmenschen, im boswilligen Zauber gefunden werden. Eine ima-
ginire Ursache wird angenommen. Auf dem Wege, den Grund
dieser Annahme zu erkennen, werden wir gut tun, noch eine
andere ziemlich verbreitete primitive Anschauung von Krank-
heitserregern zu beachten, bei der gleichfalls eine imaginire
Ursache substituiert wird.

Es ist die Sphére der tierischen EinfluBnahme, auf die wir
so hingewiesen werden. Bei Indianern ist es beispielsweise etwas-
ganz Gewohnliches, daB zahlreiche Krankheiten auf die Tiere
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zuriickgefiihrt werden. Entweder sind die Tiere von einem feind-
lichen Nachbarstamme fiir diesen Zweck beschworen worden —
das ist wieder die kompliziertere Auffassung — oder die Tiere
sind, aus welchen Griinden auch immer, unmittelbar von sich
selbst aus die Bringer der Krankheit.

Dieser Gedanke ist an sich um nichts verwunderlicher als
der andere, daB Tiere die Bringer der Kulturgiiter sind. Diese
beiden Ansichten sind daher auch ganz analog zu verstehen.
Wer sich mit der primitiven Kultur nur oberflichlich beschiftigt,
dem wird es immer unverstindlich bleiben und sinnlos er-
scheinen, daB sich bei den sogenannten Naturvolkern nicht
selten die Meinung findet, daB die Tiere den Menschen iiber-
geordnet sind, daB die Menschen von den Tieren abhingen,
sofern sie ihnen zahlreiche Wohltaten glauben verdanken zu
miissen. Bei niherem Eindringen in diese primitiven Kulturen
l16st sich das Ritsel ohne erhebliche Schwierigkeit. Wie diese
den Tieren zuerteilte Rolle von Bringern guter und schlechter
Gaben keineswegs symbolisch sondern ganz realistisch zu ver-
stehen ist, das hat mittels seiner vorziiglichen Glabe feiner An-
empfindung Steinen entdeckt und sodann auch in muster-
giiltiger Weise klargelegt.! Die wichtigsten Teile seines Lebens-
bedarfes hat der Indianer in der Tat direkt von den Tieren
empfangen; Zihne, Knochen, Krallen, Muscheln, die ihm in
rohem wie in bearbeitetem Zustande als Geriitschaften und Waffen
dienen. Die nichststehenden und fort und fort noch in Anspruch
genommenen unter diesen tierischen Lieferanten pflegt die -
Legende noch nicht in ihren Kreis hineinzuziehen. Aber der
Indianer weiB sich vermdge eines Analogieschlusses auch weiter-
hin fiir diejenigen Giiter, deren Herkunft ihm unbekannt ist,
den Tieren zu Dank verpflichtet: die Eidechse, die monatelang
schlift, hat den Schlaf gebracht, zugleich die fiir den Schlaf
erforderliche Hingematte, usw. Der Tabak war, wie Steinen
angibt, zu den siidlichen Indianern aus der Heimat des Wickel-

1 K.d.v.Steinen a.a. Q. S. 308
Beth: Religion und Magie 6
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birs gekommen, und deshalb wurde in spiterer Erinnerung
(und vermdge der Analogie anderer Kulturgiiter) der Wickel-
bér selbst zum giitigen Spender des Tabaks.

Aber bringen die Tiere nicht anch Krankheiten? Von
jenen Protozoen, die uns als Krankheitserreger gelten und auf
die, mittels einer auch in unserer Kultur nicht vermiedenen
Verallgemeinerung spezieller Erfahrung, auch andere Krank-
heiten, deren Ursachen noch unbekannt sind, unbedenklich
zuriickgefiihrt werden, hat z. B. der Indianer noch keine Kenntnis.
Wohl aber machen primitive Vilker die Erfahrung, daB nach
dem GenuB gewisser Tiere, z. B. Fische, sich bestimmte Ublich-
keiten und Krankheiten einstellen konnen. Was liegt niher, als
daB diese Tiere als Bringer der Krankheit angesehen werden und da8
mittels der Verallgemeinerung dieser und jener speziellen Erfah-
rung auch andere Krankheiten aus irgendwelchem unscheinbaren,
duBerlichen Anla mit Tieren in Beziehung gebracht werden?

Diese Beobachtung hilft uns bei dem Versuche, einige magische
Anschauungen und Riten zu verstehen. Setzen wir den Fall,
fiir einige schwere Krankheiten lassen sich schlichterdings keine
Ursachentiere finden. Es sind bosartige Krankheiten, wie man
sie dem Feinde wiinscht. Im feindlichen Nachbarstamm stehen
aber Tiere in besonderer Gunst, die man selbst kaum beachtet.
Diese Tiere wird man in Verbindung mit der beim Nachbar
vorausgesetzten feindlichen Tendenz fiir die Krankheit ver-
antwortlich machen. Es brauchen auch nicht einmal feindliche
Nachbarstimme zu sein, sondern es konnen die verschiedenen
Totemgruppen innerhalb eines Stammes sein, die sich auf Grund
gegenseitiger Rivalitit derartige Gesinnung zutrauen; da haben
wir dann den Tatbestand, der uns von den Chickasaw - Indianern
berichtet wird: ,Die Clans sind in zwei Gruppen geordnet,
Krankheiten kommen von Tieren, die von der entgegengesetzten
Gruppe gegen sie beschworen sind.“!

! K. Th. PreuB’ Literaturbericht im Archiv fiir Religionswissen-
schaft XIV (1911) 261.
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Auch hier kommen wir wieder auf ganz einfache Verhaltnisse
des tiglichen Lebens zuriick, die den Grund der magischen
Vorstellung in sich bergen. Die Tiere erscheinen dem Primitiven
dieser und jener Glegend ganz naturgemiB als Krankheitsbringer,
Die Ansicht von ihrer magischen Fernwirkung oder von der
Wirksamkeit ihrer bosen Kraft tiber die Clangrenze hinaus
infolge der Beschwiorung entsteht durch ein anderes Moment.
Dieses Moment erscheint in dem den Chickasaw-Indianern ent-
nommenen Beispiel ebenso deutlich wie im Mung-Zauber und
weiterhin im Mukuelli-Dukana-Zauber, im Guliwil- und O -erip-
Zauber. In den einfacheren Formen liegt es mehr auf der Hand,
in den komplizierteren ist es durch Umstindlichkeit der Mani-
pulation verdeckt. Es ist, kurz gesagt, der personliche feind-
selige Wille des die Magie Ausiibenden. Dieser tritt uns als
der eigentliche Faktor des Schidigungszaubers entgegen. Seine
magische Bewertung ist ebenfalls ganz natiirlich entstanden;
sie ergibt sich mit der Einwirkung des natiirlichen Trieblebens.
Ich erinnere an das oben (S.33f) besprochene Beispiel Maretts
vom wiitenden Stier. Auch der Mensch geréit in Wut und
Zorn und nimmt dabei eine drohende Gebiirde an, die vom
Schwingen des Speeres oder Ergreifen eines Steines begleitet
sein mag. Diese drohende Gebirde ist der Ansatzpunkt fiir
das magische Element im Schidigungszauber. Wie oft kommt
es im wilden Zustande der Menschheit vor, daB solche Ge-
béirden angenommen werden und auch den scheinbaren oder
wirklichen Erfolg haben, daf der Bedrohte einen Schaden nimmt!
Der Unfall oder die Erkrankung des Bedrohten kann zufillig
sein, ohne Zusammenhang mit der Bedrohung. Die Erkrankung
kann sich aber auch, wenn der Bedrohte gegenwiirtig ist, durch
die Angst einstellen, die nicht nur den eilenden Schritt be-
fligelt und den Fall veranlaBt, sondern auch den Nervenchok
erzeugt. Die stark suggestible Natur des ,Wilden* trigt das
ihre dazu bei. In seiner leichten Erregbarkeit bildet er sich
vielleicht ein, in der Tat geschidigt zu sein, und der Bedrohte

6*
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wie der Drohende glauben an die Kraft der drohenden Haltung
als solcher! Hiermit stehen wir wieder an dem Punkte, wo
die Verallgemeinerung einsetzt: der in einem Falle eingetretene
Erfolg, mag er immerhin auch nur ein vermeintlicher sein, ver-
spricht fiir die Zukunft das gleiche.

Hat man dem Feinde mit dem Speer gedroht, so nimmt
man den Speer wieder zur Hand oder statt seiner das zu-
gespitzte Holz. Vielleicht wurde einmal in groBer Erregung
gegen den weit abstehenden Gegner ein Stein geschleudert; die
von der Wut gesteigerte Kraft lieB das Unerhorte eintreten,
daB er iiber jedes bisher erreichte Ziel hinaus bis zum Gegner
gelangte und ihn traf. Der Mensch traut sich und dem Stein,
bei dessen Schleudern er Fluchworte ausstieB, diese besondere
Kraft auch in anderen Fillen zu. Die feindselige Erregung
selbst samt der drohenden Haltung, das dieser Erregung Aus-
druck verleihende Instrument, die Handhabung desselben mit
einer wiederholten Fluchformel oder auch ohne dieselbe; das
alles insgesamt scheint den Erfolg bewirkt zu haben: die ma-
gische Ansicht ist fertig.

Ich begniige mich mit diesen Beispielen. Es ist ein leichtes,
sie zu vermehren und auch die anderen Arten von Zauber
in gleicher Weise zu analysieren, um zu zeigen, wie sie ent-
standen sein m&gen, was das Urspriingliche an den magischen Vor-
stellungen ist, was hingegen spitere Zutat und Ausschmiickung.
Was fiihrte denn wohl zur Ausgestaltung des umstindlichen
Zeremoniells?

Wieder stellt sich der Gedanke an ein wiederholtes Gelingen
und MiBlingen ein, das als Stimulus zur Weiterbildung der
magischen Praktiken wirkte. Je hiufiger die einfache Erstlings-
form des Zaubers den Erfolg verweigerte, um so mehr dachte
man dariiber nach, was fehle und was man vergessen habe.

1 Wie primitiv solche Suggestibilitdt ist, dafiir kann auf die Tiere
verwiesen werden. Man denke z. B. an die Wirkung des Kreidestriches,
der iiber den Hals des Huhnes gezogen wird.
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Man erinnerte sich zufilliger Nebenumstiinde bei einem fritheren
erfolgreichen Zauber und schrieb ihnen nunmehr die Auslésung
des Erfolges zu. Man dachte an dies oder jenes dabei ge-
sprochene Wort und hielt dasselbe fiir die erfolgreiche Unter-
stiitzung des Willens und somit fiir die Bedingung der magischen
Wirkung. So entstand die Meinung, durch Komplexion der
Praktiken werde das Ziel sicherer erreicht.

Hiermit haben wir auch eine Antwort auf die vorhin offen
gelassene Frage gefunden, weshalb die sogenannte Analogie-
handlung, d. h. also nach unserer letzten Ermittlung: die ein-
fache Andeutung der drohenden Gebirde und Gesinnung nicht
mehr fiir gentigend befunden wird, sondern in vielen Fillen
eine Erginzung durch Hinzufiigung des Seelenstofftrigers er-
fibrt. Der Seelenstofftriger ist erst in weit spaterer Zeit er-
dacht worden, im Zeitalter des Animismus, und er ist dann
eingefiigt worden in die Reihe jener zeremoniellen Attribute,
durch welche die magischen Handlungen erginzt wurden, um
die Bedingungen des Erfolges nach Moglichkeit zu vermehren.
Jetzt erst war der eigentliche Analogiezauber innerhalb der
sympathetischen Magie entwickelt, der fordert: was dem Seelen-
stoff durch den magischen Hergang symbolisch geschieht, das
soll dem Individuum geschehen, von dem der Seelenstoff her-
stammt.

So wie die Magie in der Welt der heutigen Primitiven er-
scheint, ist sie mit Religion oft auBerordentlich enge verwachsen;
desgleichen ist sie mit den animistischen Vorstellungen in aus-
giebigem MaBe verschmolzen, sofern sie mit animistischen Seelen-
vorstellungen arbeitet, und sie zieht auch den Dédmonenglauben
in ihren Bereich hinein. Rechnet man diesen Glauben an bose
und auch, wenn schon in viel geringerem Grade, gute Geister
zum Animismus und sonach den Animismus selbst unter die re-
ligiosen Erscheinungen, so ist doch keine Frage, daB diese ani-
mistische Religion nicht eine Anfangsstufe religiéser Anschauung,
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sondern eine bereits degenerierte Religion darstellt.! Die Frage,
ob die Magie diese entartete Religion bereits voraussetzt oder
ob dieselbe erst nach dem Auftreten der Magie geworden ist,
diirfte nicht schwer zu entscheiden sein. Magie ist, wie wir schon
sahen, nicht von Hause aus ein Gewiichs des Animismus und
sie entstammt nicht animistischen Vorstellungen. Vielmehr ist,
was in dieser an animistischen Vorstellungen zu finden ist, erst
nachtriiglich in sie hineingekommen. Jedenfalls hat sie sich
mittels der spiiter aufgenommenen animistischen Ideen fortge-
bildet, ohne daB hiermit schon gesagt wire, welchen Ursprungs
der Animismus ist. Die Magie als solche besteht, wie wir sahen,
auch ohne den Animismus und ist, was vor allem wichtig ist,
auch ohne seine Mithilfe entstanden.

Dennoch bildet der Animismus in der Magie einen so be-
deutsamen Faktor, daB er von den Verfechtern der animistischen
Hypothese fiir den Wurzelboden der Magie gehalten wird. Auf
diejenige Form, die der Animismus in seiner dimonistischen
Ausgestaltung angenommen hat, brauchen wir hier nicht néher
einzugehen. Es gentigt, darauf zu verweisen, daB der Zauber-
glaube selbst die Zahl der etwa in einem Volke verehrten und
gefiirchteten Damonen betrichtlich vermehren kann. Bei den
Eweern z. B. findet sich eine groBe Anzahl von Trowo, die aus
Zauberglauben entstanden sind.? Daf mit der Erzeugung solcher
Diamonengestalten der Religion kein Dienst erwiesen wird, liegt
auf der Hand. Das Uberwuchern des magischen Gedankens
fordert sie nicht, die Vermehrung der démonischen Wesen zer-
splittert die religiose Vorstellung immer mehr.

Ungleich wichtiger ist die Stellung, welche die Magie zu
der den primitiven Volkern gemeinsamen Anschauung vom

! Gerhard Heinzelmann, der in ,,Animismus und Religion* (1918)
unter Animismus ,,den Seelen- und Geisterglauben und Seelen- und Geister-
dienst nach seinem ganzen Umfange‘ verstehen, also auch die dimo-
nistische Glaubensweise einbeziehen will, sagt von dieser Gesamterscheinung
des Animismus mit Recht, sie sei eine Krankheitserscheinung der Religion.

* J. SpieB, Die Religion der Eweer in Siidtogo (1911), S. 164 —1171.
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nSeelenstoff einnimmt, d. i zum Animismus im eigentlichen
Sinne. Diesen Anschauungskreis hat sich die Magie in groBem
Umfange dienstbar gemacht. Der Ausdruck ,Seelenstoff“ ist
als ein einmal eingebiirgerter Name festzuhalten, da er sach-
gemiB ist. Was die Annahme eines Seelenstoffes besagt, hat
neuerdings der Missionar Ch. KeyBer folgendermaBen erklirt:
»Wie der Saft aus dem Gummibaum hervorquillt, ob man ihn
am Stamm, am Zweig oder am Rande des Blattes ritzt; wie
der Duft der Bliite entsteigt und die Umgebung erfiillt; wie
das Blut durch Adern und Aderchen rollt; wie der SchweiB
aus den Poren rinnt und die Wirme vom Korper ausgeht, so
wohnt der Seelenstoff im Korper, geht von ihm aus und geht
auf alles iiber, was mit dem Korper in Beriihrung kommt.“!
Zwecks richtiger Vorstellung ist gegenwirtig zu halten, daB
dieser Ansicht vom Seelenstoff stets die andere von der Seele
als dem eigentlichen Inhalt des Leibeslebens und dem nach
dem Tode fortlebenden Teile des Menschen zur Seite steht.
Die Ansicht, daB die menschliche Seele nach dem Absterben
des Leibes fortlebt, ist ja in der Vilkerwelt ganz allgemein
verbreitet, gleichviel ob nun die Vorstellung eines jenseitigen
Aufenthaltsortes aller abgeschiedenen Seelen, die Vorstellung
eines Paradieses oder Elysiums gleichzeitig ausgebildet ist oder
nicht. Mit der fortlebenden Seele ist der Seelenstoff nicht zu
verwechseln. Letzterer geht nicht aus der Seele hervor. Er
ist ein im Korper vorhandenes vitales Prinzip fir sich, das
ebenso wie die Seele mit dem Korper in notwendiger Ver-
bindung steht. Er ist dem Korper so sehr als sein Lebens-
prinzip erforderlich, wie andererseits der Korper fiir Seele und
Seelenstoff gleicherweise die Existenzbedingung in der irdischen
Leibesform ist. Manche Hiebe kann ein Baum vertragen.
Wie aber ein starker Schlag, ein tiefer Schnitt, eine zu viel-
seitige Anzapfung den Gummibaum eingehen liBt, so wird
durch eine ernstliche Verletzung des Seelenstoffes der ganze
1In R. NeuhauB8’ Deutsch Neu-Guinea III 112,
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menschliche Korper vernichtet, so da8 der Leib mit dem
Seelenstoff vergeht und nur die Seele in unsichtbarer Weise
oder in neuer Inkorporation weiterlebt.

Von dem Seelenstoff des Menschen nimmt der feindliche
Zauberer, nach dem entschwundenen Teil des Seelenstoffes
sucht der befreundete Zauberarzt. Wurde der Seelenstoff, und
sei es in verschwindend kleiner Menge, durch Zauberei oder
durch einen biosen Geist schon zu weit vom Korper entfernt,
oder folgt er infolge irgendwelcher Beeinflussung nicht den
ihm vom Arzte nahegebrachten frischen Seelenstoffteilchen des
Patienten, dann muB der Kranke sterben. Das ist ein ver-
breiteter (laube.

Anuf diese Anschauung stiitzt sich die Meinung, das ganze
Zauberwesen sei aus dem Animismus, aus diesen Seelenvor-
stellungen hervorgegangen. Das ist die Meinung, die Wilhelm
Wundt in seiner , Volkerpsychologie® vertritt. In der neuen
Auflage dieses groBen Werkes hat er diesen Standpunkt der
animistischen Theorie so folgerichtig ausgebaut und nach allen
Richtungen hin durchzufihren gesucht, daB man sagen darf,
hier sei der Gipfelpunkt der animistisch gerichteten ethnolo-
gischen und religionsgeschichtlichen Methode erreicht. Wundt
nimmt aber zugleich, unbekiimmert um den ethnologischen
Bestand, die Behauptung vorweg, daB die Annahme einer all-
gemeinen, einheitlichen Korperseele die urspriingliche gewesen
sei, und dafl diese Auffassung eine doppelte Modifikation erlaubt
habe, nimlich einmal die Beschrinkung des Sitzes der Seele
auf den Korper, zum anderen die Spaltung der Seele in ihre
Krifte, deren jede einem besonderen Organ zugeteilt wird.! Falsch
ist an Wundts Darlegung, daB er nicht deutlich zwischen der
Seele und dem Seelenstoff unterscheidet; fiir ihn wachsen sie
zu einem Begriffe zusammen. Falsch ist es, wenn Wundt be-
hauptet, die Seele sei ,nie ein von der kirperlichen Erscheinung

! Wundt, Volkerpsychologie, II. Bd: ,,Mythus und Religion*, 2. Teil
(1906) bes. zunichst S. 3—10.
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geschiedenes Objekt“; denn oft genug beobachtet der Primitive
die Seele eines Menschen an einer anderen Stelle, als wo die
Person sich aufhilt (vgl. oben S. 73).

Sehr entschieden widerstreitet der Meinung Wundts aber der
heutige Befund der Seelenvorstellungen, denn er zeigt uns durch-
weg die Annahme eines einheitlichen Seelenstoffes, der als ein
Ganzes und nicht auf die Organe verteilt gedacht wird. Nur
MiBverstindnis kann bei den heutigen Primitiven die Meinung
finden, daB ein einzelnes Organ, fiir sich genommen, der aus-
schlieBliche Tréger der Seele sei. Wenn Wundt sich bemiiht,
es so darzustellen, als gehore einer fritheren primitiveren Kultur-
form die Meinung an, daB die Seele allein in der Niere und
dem sie umgebenden Fett ihren Sitz habe, wihrend sie in
anderen Zeiten und Kulturlagen im Blute oder im Herzen
lokalisiert worden sei, und da8 dann der Glaube hinzugekommen
gei, die Seele sei vorwiegend in organischen Ausscheidungs-
produkten anwesend: so ist das eine Konstruktion ad hoc. Es
lieBe sich allerdings geltend machen, daB die Nieren, wenn sie
auch heute nirgend als ausschlieBliche Seelentriiger erscheinen,
bisweilen doch einen solchen Vorzug in der magischen An-
schanung genieBen, daB daraus auf ihre einstige Bedeutung als
alleiniger Seelentriiger geschlossen werden diirfe. Ich will
kein groBes Gewicht darauf legen, daB alsdann ebensogut das
Blut oder das Herz in dieselbe Rolle eingesetzt werden kann.
Wundt 148t sich offenbar vorwiegend von Berichten iiber
Australier und einige Siidseevélker leiten. Wir wissen ja durch
Lumholtz, Spencer, Gillen und Howitt, daB dort das
menschliche Nierenfett eine auBerordentliche Rolle im magischen
Anschauungskomplexe spielt, daB man auch den erschlagenen
Feinden vor allem die Nieren abnimmt und aus ihnen ein
Amulett fertigt, daB man irgendeinen wenig beliebten Menschen
plotzlich niederschligt, um ihm sein Nierenfett zu nehmen, weil
demselben besondere Kriifte iiber Leben und Tod zugeschrieben
werden. Niere und Nierenfett werden aber nicht deshalb be-
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vorzugt, weil hier die Seele als ganze ansissig gedacht wird. Es
mag nahe zu liegen scheinen, daB der Zusammenhang mit dem
Genitalsystem bei der Bewertung dieser Organe ins Gewicht
fillt. Einen Fingerzeig auf die wirkliche Bedeutung des Nieren-
fetts gibt uns der bei australischen Stdmmen weit verbreitete
Glaube, den man fast eine ,fixe Idee“ nennen konnte, daB ein
Zauberer heimlich einem Menschen das Nierenfett entnimmt und
den Leib wieder zuniht, worauf der Betreffende krank wird und
schlieBlich stirbt. Wenn wir diese Berichte bei Howitt lesen,
wenn wir sehen, wie die Leute sich einbilden, ein Zauberer habe
ihnen im Schlafe das Fett entnommen, und wie sie von solcher
Verursachung ihres Leidens triumen, dann sind wir nicht im
Zweifel, daB es sich hier um einen Versuch handelt, eine hiufig
vorkommende und zum Tode fithrende Krankheit zu erklaren.!
Augenscheinlich sind bei jenen Leuten schwere Nierenleiden, die
akut auftreten, nicht selten. Ihre Seele beschiftigt sich mit der
Krankheit, fiir die sie keinen Grund wissen. Schmerz, gepaart
mit Hohlheitsgefiihl, bringt bei der herrschenden magischen
Anschauungsweise die erwihnte Vorstellung zustande.

Erst aus diesem Glauben an die magische Verursachung
der Krankheit mag der wirkliche Gebrauch des Nierenfettes in
der Magie entstanden sein. Was macht denn der Zauberer
mit dem Fette, das er dem Menschen geraubt hat? Er benutzt
es selbstverstindlich in seinem Berufe, sei es zur Heilung, sei
es zur Schidigung. Nun wurde wirklich dieser Korperteil
zum festen Inventar des Medizinsackes der Zauberer, und die
animistische Auffassung nahm die Niere samt dem sie um-
schlieBenden Fett unter die bevorzugten Seelentriiger auf. Allein
im iibrigen legt nichts dafiir Zeugnis ab, daB etwa in alters-
grauer Vorzeit die Niere als ausschlieBlicher Sitz der Seele
resp. des Seelenstoffes gegolten habe. Auch heute gelten dem
Australier wie anderen Primitiven nicht nur dieses Organ und
andere Organe und Korperteile zugleich als Sitze der Seele; sondern

1 Howitt L c. p. 3671
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alle fliissigen und festen Ausscheidungen, nicht minder alle
Geritschaften, die ein Mensch an den Mund gefiihrt oder blo8
in der Hand gehalten hat, sind mit seinem Seelenstoffe begabt.
Speichel, SchweiB, Ausdiinstung, Hauch vermitteln das Seelische
eines Individuums an andere Individuen und an Dinge. Darum
geniigt es dem Zauberer oft schon, daB ein Mensch irgend-
einen (tegenstand beriihrt. Er hat dadurch seinen Seelenstoff
gewonnen, den er zu freundlichem oder feindlichem Zauber,
fiir oder gegen ihn beniitzen kann. Ja, auch die Freunde eines
Kranken haben von dem Seelenstoff des Kranken so viel an sich,
daB auch durch ihre Beriihrung sein Seelenstoff mitgeteilt wird.!

Vor Uberspannung dieser Seelenstoffanschauung wird man
sich jedoch ernstlich zu hiiten haben. Wenn man sie zur
Theorie ausbaut, so ist man sicherlich von der Bedeutung ab-
gekommen, die sie im Leben der Primitiven hat. Der Animis-
mus, d. h. also hier die Annahme eines solchen: Seelenstoffes,
ist in dem AusmaBe und in der theoretischen Geschlossenheit,
wie ihn Wundt postuliert, gewiB gar nicht vorhanden. Trotz
des groBen Abstandes der modernen Psyche von der primitiven
darf doch an die in unserer Sphire vorkommenden, analogen
Briuche erinnert werden. Bei den meisten derselben werden
wir ohne weiteres sagen, daB nicht nur jetzt nicht, nein, daB
niemals die Vorstellung von einem Seelenstoff hinter ihnen
verborgen war. (laubt der verliebte Jiingling wirklich, in den
bei sich getragenen Haaren des Midchens dessen Seelenstoff
zu besitzen? Glaubt der Kiinstler, der Autogramme berithmter
Dichter sammelt oder sein Arbeitszimmer mit Meisterwerken
schmiickt, wirklich an die Néhe und Wirksamkeit von der
groBen Meister Geist? Glaubt der Bauer, der in des Diebes
FuBspur den Nagel schligt, tatsichlich ein Stiick Seele des
Diebes festgenagelt zu haben? Ist es nicht im einen Falle
die Suggestion, die das Gefithl und die Tatkraft hebt, im anderen
lediglich der Wunsch, der nach dem foftum pro parte strebt?

1 Ch. KeySBer a.a.0. S. 1384,
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Die bewuBte Annahme eines Seelenstoffes ist auch fiir die
primitive Magie in zahlreichen Fillen nicht mehr erforderlich
als in den eben bezeichneten Situationen. UnbewuBt und un-
systematisch steckt diese Meinung freilich dahinter; weniger
bewuBt vielleicht als in jemem ,ungesunden, gegenseitigen
Pflegen der Herzen® bei den mittelalterlichen Gottesfreunden.
Wenn der Gottesfreund Heinrich von Nordlingen durchaus in
den Besitz eines abgelegten Schlafrocks der Margarete Ebner
gelangen will, so erscheint der Vorstellungshintergrund als ein
dem primitiven Empfinden sehr #bnlicher.! Steinen stellt den
primitiven Seelenzustand ins rechte Licht durch folgende Er-
wigung: , Der Medizinmann, der einen Abwesenden dadurch
umbringt, daB er einen vergifteten Pfeil in seine Richtung wirft,
oder auch der Verliebte, der die entfernte Freundin kiiBt, sie
unterscheiden sich durch nichts. Der Poet, der im gliicklichen
Besitz eines von Schiller benutzten Tintenfasses wie Schiller
dichtet, und der Eingeborene, der mit einer Kette von Jaguar-
krallen um den Hals wie ein Jaguar stark ist, sie unterscheiden
sich durch nichts.“?

Wenn wir aber auch wohl auf unserer Hut sein miissen,
keine moderne Theoretisierung mit den primitiven Vorstellungen
vorzunehmen, so ist doch weiterhin nicht zu leugnen, daB die
Meinung vom Seelenstoff tatsiichlich einen groBen EinfluB auf
die Lebenshaltung mancher Volker iibte, und daB wir uns bei
Studien auf diesen Gebieten gewShnen miissen, uns in diese
Anschauungen einzufithlen. Parkinson weist darauf hin, da8
die Reinlichkeit eines Gehdftes oft nur die Folge dieses Glau-
bens ist; man will dem Ubelwollenden kein Zaubermittel an
die Hand geben. Deshalb werden die abrasierten Kopfhaare
ebenso beseitigt wie der ausgeworfene BetelnuBspeichel. Warneck
ist sogar iiberzeugt, daB die Auswahl der Speise unter der Ein-
wirkung der Anschauung vom Seelenstoffe steht. ,Beim KEssen

1VglhierzuReinhold Seeberg, AusReligion und Geschichte, Bd.I217.
2 K. v. d. Steinen a.a. 0. 8, 297.
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und Trinken kommt es nicht sowohl auf die Materie der Speise
an, als auf ihren Seelenstoff, nur dieser gibt dem Kssenden
Kraft und Gesundheit ... Ist man von einem giftigen Tiere
gebissen worden, so wird dieses getotet und der Gebissene iBt
von dem Fleisch, um den Bif unschidlich zu machen.“!

Was aber rund abgeleugnet werden muB, ist, daB die Magie
aus solchem Animismus hervorgegangen sei. Animistisch ver-
brimte Magie ist eine Spitform. Nach allem, was uns der
vorige Abschnitt gezeigt hat, liegen ihrer Jugendform ganz
andere Motive zugrunde. Diese miissen wir hier noch niher
betrachten, vor allem deshalb, weil sie verschiedenartig zu sein
scheinen, sodann auch, um die Auffassung von Frazer und
Wundt richtig wiirdigen zu kdnnen.

Unsere Analyse der Genesis der Zaubervorstellungen hat
bisher verschiedene Motive aufgezeigt. Das erste, was unsere
Aufmerksamkeit in Anspruch nahm, waren absichtsvolle
Handlungen, die dem noch in keiner Weise magisch bestimm-
ten Zwecke dienten, Tiere anzulocken und zu iiberlisten. Diese
~der Auffassung des Jigerlebens abgelauschten Verfahrungsweisen
wurden verallgemeinert und abgeschliffen, indem Surrogate
an ihre Seite und an ihre Stelle traten. Statt der erfahrungs-
gemiB wirksamen Nachahmung der Tierstimmen wurden etwa
Teile des tierischen Organismus, nachdem sie zuvor dekorativ
verwendet waren, als magische Mittel benutzt. Das psychische
Motiv hierzu kann also der Wunsch des Jigers gewesen sein,
die Jagdpraxis und den Jagderfolg durch solche tierischen Or-
gane zu unterstiitzen, deren Tragen fiir ebenso wirksam ge-
halten wurde, wie die praktisch auf ihren Erfolg erprobte Nach-
ahmung der tierischen Stimme und das Anlegen der Felle,
das gleichfalls mit Erfolg bei der Jagd angewendet worden
war. Der Wunsch fiihrte also zur Verallgemeinerung der Jagd-
mittel, diese Verallgemeinerung loste die beniitzten Mittel von

! J. Warneck, Die Lebenskriifte des Evangeliums. Missionserfah-
rungen innerhalb des animistischen Heidentums (2. Aufl. 1908), S. 86.



94 III Bestand und Ursprung der Magie unter den heutigen Primitiven

der wirklichen Erfahrung des Jigerlebens ab: ein falsches
Abstraktionsverfahren. Vielleicht war der Wetterzauber,
dem sich der iibrige sogenannte Analogiezauber anschlo8, frither
vorhanden als der eigentliche Jagdzauber; seine Entstehung
geht aber, wie wir sahen, auch dann auf eine #hnliche verall-
gemeinernde Abstraktion zuriick, die vollzogen wurde, weil der
Wunsch nach Anderung des Wetters seine Erfiillung sehen *
wollte. :

Man muB nun weiter annehmen, daf es dem primitiven
Menschen in der Zeit dieser Entstehung der Zauberei méglich
war, , Erfolge“ solcher magischen MaBnahmen zu verzeichnen.
Es muBte sonach die Erfahrung einer Befriedigung des Wunsches
und eines ihn mehr oder weniger verwirklichenden Erfolges
gemacht werden. Dieses Eintreffen des Wunschobjektes wird
nicht immer bloB ein #@uBerlich zufilliges gewesen sein, da
wahrscheinlich die wenigen Fille solcher faktischen Realisierung
des Gewiinschten zur Ausbildung der magischen Anschauung
nicht geniigt hatten.

. Das Zusammentreffen von Wunsch und Erfolg kann auch
physiologisch und psychologisch bedingt sein. Physiologisch
bedingt ist es in dem Falle, wenn die hochgradige Erregung
eines Menschen seine eigene Leistungsfihigkeit so bedeutend
erhoht, daB eine das gewdhnliche MaB iibersteigende Leistung
vollbracht wird: der Stein oder Pfeil trifft den sehr entfernten
Gegner. Psychologisch bedingt ist das Zusammentreffen von
Wounsch und Erfolg in dem Falle, wo der Bedrohte infolge von
Schreck, Angst oder Suggestion tatsichlich einen Schaden davon-
triigt, der ja auch wirklich durch die drohende Gebirde her-
vorgerufen ist. Dasselbe ist es im Grunde bei der groBen
Reibe der Suggestivheilungen. Und auch der Fall ist denkbar,
daB keine der beiden beteiligten Personen, sondern ein zu-
schauender Dritter die Wahrnehmung einer ungeheuerlichen
Leistung hatte und die handelnde Person dadurch in das An-
sehen eines Magiers gelangte.
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Unter den Anlissen des Zauberglaubens haben wir auch
gelegentlich den Trieb zu ursichlicher Erklirung be-
merkt. Vor allem, wenn es sich um Krankheiten handelt, die
dem Primitiven fast durchweg als unerklirliche Begebenheiten
erscheinen, setzt die Frage nach der Herkunft ein. Unerklér-
liche Ungliicksfille werden auf feindliche Gesinnung zurfick-
gefilhrt, denn der primitive Mensch hat das Bestreben, die auf
ihn wirkenden Ursachen in Form von Kriiften festzustellen,
die ihm #hnlich sind, besonders hinsichtlich des Willens und
des Perstonlichkeitsmoments, wie Vierkandt und nament-
lich PreuB mit vollem Rechte betont haben.

Hiernach ist deutlich, daB es sich in der Magie auch um eine
irrtimliche Anwendung des Kausalbegriffes, um eine falsche
Konstatierung eines Kausalverhiltnisses handelt. Es ist richtig,
wenn nach Frazer, der darin dem Bahnbrecher der Erforschung
des Animismus, E. B.Tylor, folgt, das vorschlagende Kenn-
zeichen der Magie darin besteht, daB die Menschen falschlicher-
weise die Bestimmungen ihres eigenen Denkens fiir naturgesetz-
liche Verhiltnisse halten und sich einbilden, die Herrschaft,
die sie iiber ihre Gedanken haben oder zu haben meinen, ge-
statte ihnen eine entsprechende Herrschaft iiber die Dinge.
Die Definition ist, wie gesagt, nicht unrichtig; sie liBt nur ein
Zuriickgehen auf den Grund dieser menschlichen Imagination
vermissen. Allerdings mu8 man, um Frazers Ansicht nicht
durch unvollstindige Wiedergabe zu entstellen, hinzufiigen, wie
deutlich er durchklingen l48t, daB das psychologische Motiv
hierfiir in der Meinung gelegen sei, die Welt zu beherrschen,
und in dem entsprechenden Anspruch, diese Selbstherrlichkeit
gegeniiber der Welt auch riicksichtslos auszuiiben.

Mag auch die Behauptung eines solchen BewuBtseins der
Selbstherrlichkeit des primitiven Menschen weit tiber das wirk-
liche MaB des primitiven Selbstvertrauens hinausgreifen, so
kann ich doch nicht leugnen, daB Frazer hiermit auf das
richtige Moment hinweist. Denn dieses ist, wie oben ange-
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deutet wurde, der Wille des Menschen, ein lebhafter Wunsch,
und zwar ein solcher egoistischer Art.

Mit besonderer Betonung hat dieses Moment Sigmund
Freud hervorgehoben, indem er zugleich darauf hinweist, daB
die magische Handlung zunichst nichts anderes ist als der Ver-
such, die Befriedigung des Wunsches ,darzustellen, so da man
sie gleichsam durch motorische Halluzinationen erleben kann“.!
Es ist nur notig, ergéinzend hinzuzufiigen, daB, wie fiir den
die Handlung ausfiihrenden Menschen oder das magische Sub-
jekt seine Halluzination das Gefiihl der Befriedigung und die
Einbildung der Wunscherfiillung mit sich bringt, ebenso dem
Objekte der Handlung, wenn es ein Mensch ist, die Suggestion
dieselbe Leistung vorspiegelt. Dadurch besonders tritt schon
mehr und mehr der Wunsch resp. die Furcht zugunsten der
Anschauung der Handlung zuriick, die dem Erfolge voraufgeht.
Das von der Magie betroffene Objekt bringt, vorausgesetzt, daB
es ein menschliches Wesen ist, einen anderen Gtesichtspunkt in
Anwendung. Allein das geniigt noch nicht zur Erklérung dessen,
daB aus halluzinatorischen Wunschbefriedigungen magische Prak-
tiken entstehen. Denn ,mit der Zeit verschiebt sich der psy-
chische Akzent von den Motiven der magischen Handlung auf
deren Mittel, auf die Handlung selbst. Vielleicht sagen wir
richtiger, an diesen Mitteln erst wird ihm die Uberschitzung
seiner psychischen Akte evident“? Wodurch aber verschiebt
sich ,mit der Zeit“ der psychische Akzent? Wodurch entsteht
die Einsicht in die Uberschitzung der Kraft des Wunsches und

1 8. Freud, Totem und Tabu. Einige Ubereinstimmungen im Seelen-
leben der Wilden und der Neurotiker (1918) S.77. Es heiBt dort unter
anderem: ,,Die Motive, welche zur Ausiibung der Magie driingen, sind
leicht zu erkennen, es sind die Wiinsche des Menschen. Wir brauchen
nur bloB anzunehmen, daB der primitive Mensch ein groBartiges Zutrauen
zur Macht seiner Wiinsche hat. Im Grunde muB all das, was er auf
magischem Wege herstellt, doch nur darum geschehen, weil er es will.
So ist anfinglich bloB ein Wunsch das Betonte.*

? 8.Freud a.a. 0. 8.78.
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in die Begrenztheit der Durchftihrung des Willens? Hier muB
auch die Erfahrung tatsiichlich ausgebliebener Erfolge ihre
Stelle erhalten. Durch sie gelangt der Mensch ginzlich dazu,
die den Wunsch begleitende Handlung, die bisher nichts als
die fiktive Darstellung der Erfiillung war, auszubauen und auf
diese weiterausgestaltete Handlung einen besonderen Nachdruck
zu legen. Das ist dann der Geburtsakt der komplizierten Magie,
wie sie uns in der Regel erscheint.

Hieraus ergibt sich, wie iilber Wundts Auffassung des Zauber-
glaubens zu urteilen ist. Er will ,,angesichts der vilkerpsycho-
logischen Tatsachen“ David Humes Kausalititstheorie ,voll-
stindig umkehren®. Gleichsam zwei groBe Gtebiete unterscheidet
er, auf die sich das Erkennen des Naturmenschen in verschie-
dener Weise bezieht: ,die gemeinen alltiglichen Ereignisse, die
als selbstverstindlich hingenommen werden, und die ungew5hn-
lichen, seine Neugierde und vor allem seine Furcht und sein
Staunen erregenden Erscheinungen®. Nicht die regelmiBige
und die gewohnheitsmiiBige Abfolge der Erscheinungen ist es,
aus der dem Urmenschen die Vorstellung einer Kausalitéit her-
vorgeht, sondern allein das Unerwartete, Ungewohnte, das, weil
es aus dem regelmiBigen Verlauf der Ereignisse herausfillt,
Schrecken, Furcht und Zorn und mithin die Frage nach der
Ursache wachruft. Zu den regelmiBigen Vorgiingen, die das
Kausalititsbediirfnis noch nicht wachrufen, rechnet Wundt
unter anderem den Wechsel von Wachen und Schlafen, von
Tag und Nacht, die normalen menschlichen Triebe und Be-
gierden und deren Befriedigung. Dem zweiten Gebiete der
auBergewohnlichen Ereignisse gehoren vor allem Krankheit und
Tod, Unfille aller Art, merkwiirdige Triume und Visionen so-
wie die nicht regelmiBig wiederkehrenden, sondern den ge-
wohnlichen Gang der Naturgeschehnisse aufldsenden Natur-
erscheinungen an, wie Gewitter oder der erquickende und be-

fruchtende Regen. Solchen Ereignissen ist zudem ein sie hiufig
Beth: Religion und Magie 7



98 III Bestand und Ursprung der Magie unter den heutigen Primitiven

begleitendes Grauen, die vor ihnen bangende Furcht oder ander-
geits ihr niitzlicher Charakter eigentiimlich. Durch die infolge-
dessen ausgeldste Affekterregung wird der Kausalititstrieb ver-
wirklicht, und eben hierauf beruhe auch der Zauberglaube.!

Wundt meint also, nur ganz auBerordentliche Ereignisse
sind die Erreger der kausalen Betrachtung, die der primitive
Mensch anstellt; je geringer der Grad des AuBergewihnlichen,
um so weniger regen die Vorginge das Kausalititsbediirfnis
an. Das Unerwartete, zumal wenn es das Gemiit heftig er-
schiittert, wie ein plotzlicher Todesfall, regen das zuvor noch
nicht erwachte kausale Denken an; ,da fordert nun um so
mehr der erschreckende Eindruck die Annahme eines michtigen
Zaubers heraus“.

Man konnte nun mit gutem Grunde in Zweifel ziehen, ob
wirklich mit dieser von Wundt angenommenen AusschlieBlich-
keit allein die auBergewdhnlichen Ereignisse die Ursachenfragen
in der Psyche des Naturmenschen auslosen. Auch das Kind,
das Wundt als Analogon anfiihrt, staunt oft genug bei der
ersten  Wahrnehmung von an sich ganz regelmiBigen Vor-
gingen, so daB wir die Kausalfrage ihm von Auge und Lippen
ablesen konnen. Bei der Unterbrechung der normalen Ge-
schehenskette durch auBergewGhnliche Vorfille wird der Trieb
zur Ursachenerforschung nicht erst ins Leben gerufen, wohl
aber wird er sich ungebérdiger zur Geltung bringen. Sicher-
lich befindet sich aber Wundt mit der Art, wie er Krankheit
und Tod als die Erreger der Kausalfrage wertet, nicht im Ein-
klang mit den ,volkerpsychologischen Tatsachen“. Er sagt,
ein Schmerz, eine Verwundung oder ein Todesfall, dessen &uBere
Ursache klar ersichtlich ist, gehtre, wenn schon nicht zum all-
tiglichen Wechsel des Lebens, so doch ,zu den Ereignissen,
die ohne Nachdenken hingenommen werden, weil sie nie anders
gewesen sind und nie anders sein konnen. ... Der Schmerz
der Krankheit, auch wenn er von keiner Waffe eines verfol-

! Wundt, Vdlkerpsychologie II 2, 8.177f.
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genden Feindes herrtihrt, verbindet sich mit der Vorstellung
des feindlich Gesinnten, der ihn hiitte senden konnen.“! 1In
diesem Falle also, und nur in diesem Falle, werden die Liicken
im Vorstellungskomplex durch Hinzuftigung einer Ursache aus-
gefiillt. Eigentlich wiirde das wohl bedeuten, daf im anderen
Falle die Ursache auf der Hand lag. Allein darauf kommt es
hier nicht an. Das uns bekannte Leben und Denken der heu-
tigen Primitiven ist offenbar anders eingerichtet. Denn auch
der durch #uBerliche Verwundung hervorgerufene Schmerz wird
nicht der unmittelbar wahrgenommenen n#chsten Ursache zu-
geschrieben, sondern einer weiter zuriickliegenden Ursache, die
in der magischen Verkniipfung eines feindlichen Willens mit
dem schiddlichen Ereignis erblickt wird. Der Kai, der sich
im Sumpfdickicht an einem Bambuspfahl aufspieBt, macht
hierfiir den Bambuspfahl, resp. seine eigene Unvorsichtigkeit
ebensowenig verantwortlich wie den Willen des Selbstmorders
fir den Selbstmord. Das Kausalititsbediirfnis konnte auch
bei diesen auBerordentlichen und schrecklichen Ereignissen
durch die in der Erfahrung tatsiichlich gegebenen Ursachen
durchaus befriedigt sein. Gleichwohl wird in Form eines feind-
lichen Zaubers eine magische Ursache im Hintergrunde kon-
struiert.

Jedenfalls gehdren also fiir den Naturmenschen Verwundungen
im Kampf, Verletzung und Unfall nicht zu jenen selbstverstind-
lichen Erlebnissen, bei denen nicht nach einer Ursache gefragt.
wird. Wundts Meinung, daf solche Vorfille genau so wie die
Tatsache von Hunger und Sittigung hingenommen wiirden, ist
nicht haltbar. Nicht unerwihnt lassen darf ich in diesem Zu-
sammenhange, daB auch ganz alltégliche Begebenheiten auf ihre
Ursachen hin angesehen werden. Dafiir legen zahlreiche Mythen
und Mirchen Zeugnis ab, wie die Sage von dem Raben, der
den Menschen das Feuer von der Sonne holte und sich dabei
verbrannte. Denn hier wird eine Antwort auf die Frage ge-

! Wundt, Volkerpsychologie II 2, 8. 181.
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geben, warum der Rabe ganz schwarz ist.! Ein @hnliches Mérchen
erliutert, warunm die Schildkrote ein ganz plattes Brustschild
hat. Und nicht nur fiir Krankheiten machen Indianer die Tiere
verantwortlich, sondern sie wissen auch, daB der Schlaf von
einem Tiere gebracht ist.?

Etwas anderes teilt uns aber dieser tatsichliche Befund mit.
Nicht darum handelt es sich bei den auBergewShnlichen Ungliicks-
fillen, weshalb der primitive Mensch hier nach einer Ursache
fragt, sondern darum, weshalb er die in der offenkundigen Tat-
sachenverkettung gegebenen Ursachen nicht anerkennt, sie tiber-
springt und eine imaginire Ursache erfindet. Der Grund
hierfiir liegt bei den betrachteten Fillen nicht in der Ungewdhn-
lichkeit des Ereignisses, sondern in dem Gefiithlston oder Affekt,
von dem die Wahrnehmung des Ereignisses begleitet ist.

Das hat auch Wundt (S. 181) sehr gut ausgesprochen.
Hitte er hervorgehoben, daB in diesem Gefiihlston der aus-
schlaggebende Faktor vorliegt, so hitte er es gewiB vermieden,
den Ansatzpunkt fiir die Entstehung der magischen Anschauung
in dem Bediirfnis nach Befriedigung des Kausalitiitstriebes zu
sehen. Der Zauberglaube entsteht viel weniger absichtlich, viel
unbewuBter, als daB er durch das Suchen nach Ursachen fiir
Begebnisse fundamentiert zu denken wire. Das heiBit zwar nicht:
ohne jede zwecktitige MaBnahme, wenigstens nicht in jedem
einzelnen Fall, wohl aber heiBit es, daB der magische Zweck als
solcher bei den frithesten Ausbildungen magischer Riten noch
nicht den Ausgangspunkt bildete.

! Heinrich Schurtz in den ,Grenzboten*, zitiert bei Leo Fro-
benius, Das Zeitalter des Sonnengottes (1904), S. 21f.

?* Karl v. d. Steinen a. a. O. 8, 812. — Vgl. z. B,, wie durch eine
iithnliche Tierfabel nach Theodor Koch-Griinberg die Nanna-Indianer
Nordwest-Brasiliens sich den Tatbestand erklédren, daB in zwei Seen die-
selben Fische sich finden, wihreud sie in dem dazwischenliegenden Teile
des Flusses nicht vorkommen. Eine Schlange war einst unter der Erde
vom einen zum andern See gekrochen, und das so entstandene Loch
benutzten hernach die Fische. Koch-Griinberg, Zwei Jahre unter den
Indianern, 2.Bd. (1910) S. 78.
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Ein Beispiel moge das erliutern. Nehmen wir die Vorstellung
von der magischen Wirkung der Kriegstiinze der Frauen. Uber
die Entstehung der magischen Bedeutung des , Kriegstanzes*
der Manner habe ich oben gesprochen (S.45). Der Tanz der
Frauen vor dem Dorfe kann nicht in direkter Beziehung zu dem
von den Minnern im Felde geiibten Waffenhandwerk gedacht
werden. Diese Beziehung war nicht urspriinglich gegeben, son-
dern sie ist spitere Deutung, nachdem die Frauen ohne irgend-
welche magische Absicht sich bei solchen Gelegenheiten an
tanzende Bewegungen gewdhnt hatten. Die Frage ist aber so
zu stellen: wie gelangte man dazu, dem Tanze eine magische
Wirkung zuzuschreiben? Die Frauen haben in dieser Zeit sicher
nichts Wichtigeres zu tun als die moglichen Geschicke ihrer
Angehorigen drauBen zu besprechen. Nichts ist, zumal bei der
Lebendigkeit der Naturmenschen, begreiflicher, als daB sie bei
aufgeregter Besprechung der Vorginge dieselben durch ihre Be-
wegungen zur Darstellung bringen. Aufgeregt wie sie sind,
geben sie ihrem Gemiitsdrucke in exaltierter Gebiérde und Tanz
Ausdruck, wobei sie die Titigkeiten nachahmen, mit denen sie
ihre Minner beschiiftigt glauben. Die Weiber der Tschi-Leute
von der Goldkiiste feiern z. B., wihrend sich ihre Minner
in einem Feldzuge befinden, durch Prozession und Gebete zu
den Gttern eine Zeremonie Namens Mohbor-meh d.i. , Erbarmen
iber ‘uns“; sie tanzen dabei, vom Kopf bis zu den Fiifen weiB
bemalt, in den StraBen, schreiend und mit Messern und Schwertern
gestikulierend; und auBerdem kommen sie zu der Stunde, wo
sie die Schlacht im Gange glauben, mit melonenartigen Friichten
zusammen und hacken mit Messern auf dieselben ein, als ob sie
die Kopfe der Stammesfeinde bearbeiteten.! Ohne jegliche Absicht,
den Kriegern magische Hilfe zu spenden, fithren sie diese
gleichsam tanzenden Bewegungen rein spontan aus, Bewegungen
die zunéchst als einfacher Reflex der inneren Erregung begreif-

! A.B.Ellis, The Tshi-speaking Peoples of the Gold Coast of West
Africa (1887), p.226f.
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lich sind. Doch scheinen diese Frauen, wie Ellis sagt, ,in
mancher Hinsicht als weibliche Krieger betrachtet zu werden,
die die Stadt wihrend der Abwesenheit der Minner bewachen,
Wie derartige Briuche entstanden sind und wie ihnen nach
und nach eine magische Bedeutung beigelegt worden ist, 1a8t
sich leicht erkliren. In der lebhaften Unterhaltung der aufge-
regten Frauen werden Angriff und Sieg markiert. Nun kommen
die Manner siegreich heim: die Frauen hatten ja geholfen, heiBt
es da vielleicht. Umgekehrt mogen einmal die Weiber, weniger
dngstlich, den , Kriegstanz“ unterlassen haben und ihren ge-
wohnten Beschiftigungen nachgegangen sein. Kamen in diesem
Falle die Manner geschlagen heim, so wurden sich die Frauen
bewuBt, nicht gentigend mit ihren Gedanken bei den Minnern
gewesen zu sein. So ward der MiBerfolg dem Unterlassen ihrer
Pantomime zugeschrieben. Nun wirkte der Gefiihlston ein, nim-
lich der Affekt des Bedauerns oder die Reue iiber das mangel-
haft bekundete Interesse am Kampfe der Minner. Die neue
kausale resp. teleologische Beziehung setzte ein. So entstand
nunmehr die Deutung: wie konnen auch die Minner siegen,
wenn die Frauen nicht durch Anteilnahme an ihrem Geschick,
durch kriegerische Tinze den Sieg bereiten helfen? Die Idee
des syﬂlpathetischen Zaubers ist hiermit formuliert.

Das ursiichliche Verhiltnis zwischen der magisch aufgefaBten
Handlung und dem Erfolg ist also erst hineingedeutet. Ganz augen-
scheinlich liegt die Verwechslung des zufilligen Zusammentreffens
der Ereignisse mit dem wirklich ursiichlichen Verhiltnis vor. Der
magische Zusammenhang der an sich nur &uBerlich parallel laufen-
den und wenigstens urspriinglich in einem anderen Zusammenhange
zueinander stehenden Begebenheiten ist nachtriglich hinzugedacht.
Letztlich ist das weniger eine falsch angeschaute Kausalitit als
eine falsche Teleologie. Von irgendwelcher bewuBten, wenn auch
falschen Anwendung des Kausalititstriebes kann bei der Entste-
~ hung der Magie nicht gesprochen werden. Diese Anwendung gehort
weniger zu ihrem Wesen als zu ihrer duBeren Erscheinungsform.
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Instruktiv fiir das Verhiltnis der komplizierten magischen
Prozeduren zu den einfachen ist namentlich auch das getrennte
Vorkommen je der einen oder der anderen Form bei benach-
barten Stimmen. Wihrend in Australien die umstindliche Mani-
pulation mit einem menschlichen Armknochen, an den Seelen-
stofftriiger angebunden werden, sehr iiblich ist zur Ausfiihrung
der schwarzen Magie (des frither beschriebenen , Beinstellens,
des Guliwil u.a.), findet sich unter den Ilpirra die ganz einfache
Methode, iiber einen Finger einen Zauberspruch zu singen und
ihn dann in der Richtung nach dem Feinde auszustrecken. Alles
bei anderen Stimmen iibliche Beiwerk, dem, sobald es prakti-
ziert wird, gerade die Hauptbedeutung zufillt, ist hier und in
wenigen anderen Stimmen unbekannt. Es wird keine bildliche
Darstellung des Feindes gegeben mit der Absicht, das ihr zu-
gefiigte Ubel an der Person selbst verwirklicht zu sehen; es
werden auch nicht Haare oder Nigel als Seelenstofftriger ver-
wertet. Wenn Spencer und Gillen, die dariiber berichten,
das Fehlen der ausgebildeteren Zauberform damit in Verbindung
bringen wollen, daB in den betreffenden Stdimmen menschliches
Haar als ein sehr wertvolles Geschenk angesehen werde und
daB die Verfiigung iiber dasselbe durch bestimmte Sittenregeln
geordnet sei, so liegt die Unzulidnglichkeit dieses Gesichtspunktes
auf der Hand. Je héher das Haar bewertet wird, um so wichtiger
wird es in der Magie werden. Vor allem aber wiirde der an-
gegebene Umstand nur erkliren kénnen, weshalb sich die Magie
hierorts von der Verwendung der Haare fernhilt, nicht jedoch,
weshalb auch keine Négel und keine schematischen Abbildungen
der zu bezaubernden Person angewandt werden. Ganz deutlich
erkennen wir bei diesen Stimmen ein urspriingliches Stadium
der Magie, die sich noch mit jenen einfachen Manipulationen
begniigt, die unmittelbar aus dem Affekt des Zornes oder Hasses
hervorgehen. Sehr treffend fiigen die Berichterstatter auch hinzu,
daB deshalb, weil die magische Zeremonie mit dem Finger aus-
gefiihrt wird, am liebsten ein Armknochen und nicht ein Bein-
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oder Rippenknochen in der komplizierteren Form der schwarzen
Magie benutzt wird.!

Von groBer Bedeutung ist auch noch eine andere Eigen-
tiimlichkeit der Psyche des primitiven Menschen, das ist jene
eigenttimliche Sympathie, die man auch als stellvertretende
Sympathie bezeichnen kann. Es ist der Psyche des. primitiven
Menschen verhdltnismiéBig sehr leicht, sich mit einer anderen
Person und selbst mit Tieren zu identifizieren.? Bei den mas-
kierten Tinzen der Stidseeinsulaner, der Australier, der Indianer
ist der maskierte T#nzer nicht bloB die Analogie des Tieres,
dessen Maske er trigt; er ist nicht wie der Hund, der Jaguar,
das Opossum, sondern er ist selbst jenes Tier.® Daher glauben
viele Volker, ihre Zauberer hitten die Macht, sich in wilde
Tiere zu verwandeln und als solche die Menschen heimzusuchen;
in der Tat kleiden sich die Zauberer nichtlicherweile in Tierfelle
und stiften Unfug, was durch Ergreifung solcher Missetiter
(, Tigermenschen®) seitens der Kolonialbehorde gentigend er-
wiesen ist.* Auch abgesehen von der Maskierung ist diese Iden-
tifikation sehr iiblich. Bei den Initiationszeremonien der Australier
sind die mit Federn geschmiickten Minner selbst die Totems,
die Eidechse, die Schlange usw. Sehr oft ist der Zauberarzt,
der sein eigenes Zahnfleisch blutig reibt, um dem Kranken den
Austritt der Krankheit zu symbolisieren, nach der Vorstellung
des Kranken und auch des Arztes der Kranke selbst in eigener
Person. Der Schamane, der vor den Augen des Patienten bis
zur Todeserschpfung in wildem Taumeltanz sich abmiiht, handelt
an des Kranken Statt. Erwigt man die in jenen Vorstellungen

1 Spencer and Gillen, The Native Tribes etc., p. 6621.

* Vgl. Richard Thurnwald, Ethnologische Studien an Sidsee-
vilkern (Beihefte der Zeitschrift fiir angewandte Psychologie und psycho-
logische Sammelforschung, 6. 1913), S. 108,

8 Anders freilich K. v. d. Steinen S. 819 von den Bakairi: der
Zauberer ,,wird aber nicht eigentlich das Tier selbst, er geht stets in
das Tier hinein und steckt stets in dem Tier, ja er kann in dem FuBe
eines Tapirs sein und den Geier packen'.

* A.le Roy, La Religion des Primitifs (1909), p. 842f.
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hervortretende psychologische Struktur, so ist eine wichtige
Verbindungslinie zum Verstéindnis manchen sympathetischen
Zaubers gefunden. Bei der spiteren magischen Ausdeutung des
zuvor besprochenen weiblichen Kriegstanzes kann auch dieser
Faktor ein verbindendes Glied in der Vorstellungskette sein.
Die im Kriegstanz sich mithenden Frauen sind den kimpfenden
Minnern gleich, und die Ménner siegen, wenn die Frauen den
Sieg symbolisieren. Das eigentliche Solidaritatsgefiihl — selbst
ein ,symbolischer® psychischer Akt — fiihrt zu jener Idee der
Stellvertretung, die in der magischen Anschauungsweise einen
wichtigen Faktor darstellt.

Das ist aber wieder eine Wurzel der magischen Vorstellung,
die auBerhalb des gewohnlichen Kausaltriebes liegt und die eine
viel groBere Rolle in der magischen Anschauung spielt als die
vermeintliche kausale Gedankenreihe. Mag uns dieses Moment
wie ein mangelhaft ausgebildetes Vermogen der tatsichlichen
Unterscheidung vorkommen oder wie die AuBerung eines weit-
gehenden Triebes zur Anempfindung an fremde Eigenheit, gleich-
viel, es folgt daraus, daB der primitive Mensch das, was er an
einem Objekt (dem Zaubermittel) tut, als einen an der fremden
Person selbst vollzogenen Akt ohne Schwierigkeit auffassen kann,
oder daB, was eine Person tut, als von einer anderen geleistet
angesehen werden kann.

Nur am diese Identifizierung in ihrer Tragweite zu zeigen,
erwihne ich noch den von Thurnwald selbst erlebten Vor-
fall. Sein Hausherr lungerte eines Tages ganz verstort auf
einer Holztrommel. Es war nichts weiter aus ihm heraus-
zubekommen, als daB er krank sei. So muBte sich der Forscher
damit begntigen, Aloepillen zu verabreichen. Am Nachmittag
bot sich dasselbe Bild, und erst andere Leute gaben die Auf-
klirung, nicht er, sondern seine Frau sei krank, und zwar liege
sie mit einer Wunde darnieder. Sobald die Frau gesund ge-
worden, war auch der Mann gesund. Mit Recht weist meines
Erachtens Thurnwald darauf hin, daB durch solches physio-
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logisches Mitleiden mittels der Idee absoluter Identifizierung
das Minnerkindbett, die Kuwade, entstanden sein moge.!

Nach allem erklirt sich die Entstehung der Magie aus den
einfachen psychischen Bedingungen und fast unreflektierten
Handlungen, die dem prihistorischen Menschen fernster Vor-
zeiten zugeschrieben werden diirfen. So verdient der Ameri-
kaner Irving King gewiB Zustimmung, wenn er die Magie
fast ausnahmslos aus irrelevanten Gewohnheiten und Bréuchen
herleiten will, die selbst in der Lebenspraxis nur eine ganz
zufillige und nebensichliche Stellung einnehmen.? Vor allem
macht King diesen Gesichtspunkt auch gegen die Theorie
Frazers geltend, daB die Magie des primitiven Menschen
auf seiner Voraussetzung beruhe, Gleiches bringe Gleiches
hervor. Weiter bemerkt King, daB, soweit wirklich der
primitive Mensch fiir sich selbst diese Ursache der Wirk-
samkeit eines magischen Ritus feststelle, ihm die Annahme
geniige, es werde durch den Ritus eine , mysterische Potenz“
entbunden oder in Aktion gesetzt, mit welcher er die ganze
Natur iiberladen glaubt.® Diese Annahme nennt er eine viel
einfachere als die Frazersche, nach welcher der primitive

! Thurnwald a.a. 0. 8. 103. Bei der Kuwade handelt es sich,
wie ich hier nicht niher ausfilhren kann, nicht um eine Identifizierung
des Mannes mit der Wdchnerin, sondern um eine solche mit dem Kinde.
Das bestitigen die zahlreichen Gepflogenheiten bei der Ausfithrung der
Kuwade trotz der mancherlei Verschiedenheiten im einzelnen. — Thurn-
wald hebt stark hervor, daB in dem oben angefiihrten Falle kein mora-
lisch geartetes Mitleid den Antrieb zum Verbalten gab, sondern eine
negozentrische Form des Mitleidens*. Dieselbe Person kann ihre schwer
kranken Angehdrigen ruhig liegen lassen, ohne sich um sie zu kiimmern,
ja die Leute, bei denen die Kuwade iiblich ist, schleppen ihre Kranken
auch wohl in die Waldeinsamkeit, woriiber schon Maximilian Prinz
zu Wied-Neuwied im 3. Bande seiner ,,Reise nach Brasilien in den
Jabren 1816 —1817* von den Camocan-Indianern berichtet. Siehe: Museum
der neuesten und interessantesten Reisebeschreibungen Band 9 (1825) S. 83.

* 1. King, The Development of Religion (1910) p.179ff.

3 King lc. p.186.
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Mensch die Erwiigung anstelle, Gleiches bringt Gleiches her-
vor, und auf Grund dieser Erwiigung seine magische Handlung
als einen Analogiezauber ersinne.

Insoweit Kings Meinung besagt, daB die magischen
Briiuche aus ganz einfachen Manipulationen, denen noch gar
keine magische Abzweckung einwohnt, herausgewachsen sind,
bestitigt sie sich aus den Darlegungen dieses Abschnittes.
DaB im Zustande einer bereits theoretisch fortgebildeten Magie
und von berufsmiBigen Zauberern die magischen Praktiken
siuberlich ausgekliigelt werden, kann nicht daran irre machen,
daB der ersten Magie des prihistorischen Menschen ein pri-
magisches Handeln voraufgegangen ist, aus dem unbeabsichtigt
die magische Verrichtung hervorging. Wenn durch die Fort-
bildung magischen Empfindens und Griibelns das urspriinglich
Einfache und Unreflektierte zum Komplexen und stark Re-
flektierten wird, so bleiben doch die Grundlagen immer die
gleichen.

Wenn die Thompsonindianer die Regel aufgestellt haben,
nicht oberhalb der Fischplitze zu baden, weil der Lachs noch
weit unterhalb der Badeplitze unruhig wird, so hat das an sich
natiirlich gar nichts mit Magie zu tun, kann jedoch der An-
satzpunkt einer magischen Praxis werden. Wenn den Kindern
verboten wird, im Winter den Namen des Priiriewolfes auszu-
sprechen, weil dadurch die Kilte zuriickgerufen werden kann,
so ist das eine ganz harmlose Gepflogenheit wie zahlreiche
volkstiimliche Sitten in aller Welt. Sie beruht einfach auf
der duBerlichen Verbindung der Erscheinung des Pririewolfes
und der winterlichen Kilte, d. h. auf eben jener primitiven
Anschauung von der ursichlichen Beziehung von Tieren zu
Natur- und KulturgréBen, von der oben gesprochen wurde.
Die bei vielen Naturviolkern iiblichen Kombinationen von
Tieren mit Gittern oder Ubeln hat zur Idee der ursichlichen
Verkettung des Tieres mit einer bestimmten Witterungs- oder
Vegetationserscheinung gefiihrt, und diese Anschauung ist fern
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von jeder magischen Vorstellung. Sie kann jedoch eine pri-
magische genannt werden, sobald sich aus dieser ein magischer
Brauch entwickelt. Das ist z B. geschehen, wenn das Aus-
sprechen des Namens des betreffenden Tieres nicht mehr blo8
symbolisch, sondern von realen Wirkungen begleitet gedacht
wird. Ist jenes Verbot scherzhaft und symbolisch gemeint,
dann liegt ein harmloser Scherz vor, der aber ohne Schwierig-
keit und ohne weitere Umstéinde zur magischen Vorstellung
umgebildet wird, falls das Verbot ernsthaft gemeint ist. Ge-
ntigt die Nennung des Namens des braunen Béren, um wirk-
lich eine Seuche iiber den Clan heraufzubeschwéren, so ist
aus jenmer vorstellungsmiBigen Kombination durch den Ein-
fluB der Furcht eine magische Auffassung entstanden.
Wunsch- oder Furchtmotive sind, wie wir schon sahen,
stark daran beteiligt, wenn die an sich harmlosen Bréuche
mit einer magischen Auffassung umkleidet werden. In der
Volkssitte ist die bloB symbolische Auffassung nicht etwa die
Abschwiichung einer bereits vorher ausgebildet gewesenen ma-
gischen Gepflogenheit; sondern in der Regel ist umgekehrt die
magische Auffassung und Verwertung eine Vergriberung der
vorher bloB symbolisch gemeinten Anschauung. Es handelt
sich in der Magie um eine realistischere Auffassung. Wenn
man nun etwa das Kell des Pririewolfes in den Rauch-
fang hingt, damit der Winter voriibergehen soll, so ist
ein umstédndlicher magischer Brauch gebildet worden. Diesem
Brauche liegt eine Absicht zugrunde, die aus jener Anschau-
ung von einem realen Zusammenhange des Tieres mit der
Witterung hergeleitet ist. Das heiBt: Die komplexe magische
Handlung beruht freilich auf einer bestimmten Uberlegung,
diese selbst jedoch entspringt einer einfachen Wahrnehmung,
die man zu machen glaubt, und die dieser Wahrnehmung ent-
sprechende Anschauung vom Zusammenhange des Tieres mit
der Witterung ist von jeder magischen Beimischung frei und
reprisentiert das vormagische Stadium in diesem Falle.
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Das vormagische Stadium der magisch gewordenen und
magisch verwerteten Handlung 18t sich, wenn das nicht un-
miBverstindliche Wort der neueren Psychologie hier einmal
gestattet sein darf, als ideomotorisch bezeichnen. Das ist
.natiirlich nicht so zu verstehen, daB bei allen diesen Hand-
lungen der Wille tiberhaupt ausgeschaltet sei. Es bedeutet
lediglich, daB in jenen vormagischen Akten, aus denen magische
werden, wie in dem besprochenen Tanz der Frauen, noch keinerlei
Absicht auf diejenige Wirkung vorliegt, welche als magisch inten-
diert erscheint. Diese Handlungen sind ideomotorisch, sofern sie
unwillkiirliche Bewegungen sind, die durch den momentanen
Effekt oder die augenblickliche Vorstellung ausgelost werden,
oder sie sind der magischen Wirkung gegeniiber so irrelevant,
daB zundchst ein ganz andersartiger Effekt mit ihnen erzielt
werden soll. Sie dienen im letzteren Falle zwar schon einem.
bestimmten Zwecke und sind demgemiB absichtsvoll eingeleitete
Handlungen, jedoch ist der Zweck in anderer Richtung zu
suchen, als wohin ihn die magische Auffassung und Umdeutung
des Handlungszweckes verlegt.

Hierzu kommt bei anderen magischen Manipulationen das
Motiv des Nachahmungstriebes, der sich zudem auch oft
unbewuBt in Wirksamkeit setzt. Dieser Trieb wird bei der
Wahrnehmung fremder Bewegungen oder Stellungen leicht zur
Wiederholung mit den eigenen Gliedern angeregt. Selbst wo
er mit voller Absicht in Aktion gesetzt wird, liegt doch seiner
Erregung etwas Unwillkiirliches und Instinktives zugrunde, das
an sich noch nicht magische Bedeutung hat. Es wird magisch
vor allem dann, wenn der nachahmende Akt nicht direkt durch
das anwesende Vorbild veranlaBt wird, sondern durch die Er-
innerung an das abwesende Vorbild der Handlung. Gerade
wenn der betreffende Organismus oder Vorgang, dem die Nach-
ahmung gilt, nicht gegenwirtig ist, wird die Nachahmung
aus der Erinnerung produziert mit der Tendenz, daB der. nach-
geahmte Organismus oder Vorgang gegenwirtig werden soll.
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Von dieser Nachahmung aus diirfen wir jedoch noch einen
Schritt weiter zuriickgehen zu der einfacheren Form des bloBen
Herbeiwiinschens durch Anrufen des entfernten Objektes oder
Vorganges. Wenn das kleine Kind, das des Abends zum
erstenmal die Bekanntschaft seines Schattens an der weiBen
Tiir machte, am niichsten Morgen sich wieder vor die Tiir
stellt und die drei Worte sagt oder lallt: ,Lotte Schatten kom-
men®, vielleicht auch diese Worte durch einige Bewegungen
begleitet, wie sie der Schatten ausgefiihrt hatte: dann verhilt
es sich ganz genau so wie der Mensch, der dem Winde in
derselben Weise wie seinem im Walde befindlichen Bruder
pfeift oder den Regen herbeiplatschert. Das Beispiel des Kin-
des macht zugleich deutlich, daB fiir die magische Wind- oder
Regenproduktion nicht die Vorstellung einer ,Kraft“ erforder-
lich ist, sondern daB die einfache Verbindung des dem Wind
oder Regen eigentiimlichen Gerdusches und des Windes selbst,
sowie schlieBlich, genau genommen aber in erster Linie, die
Vorstellung der eigenen Person als der wiinschenden geniigt.
Das Blasen, Hauchen oder Pfeifen soll nicht etwa dem be-
seelt gedachten Winde zu Gehor kommen. Solche animisti-
sche Auffassung liegt urspriinglich fern. Die lautliche Nach-
ahmung das Windes ist, so mangelhaft sie sein mag, lediglich
die Projektion des Wunsches und veranschaulicht in unvoll-
kommener Nachbildung des Gewiinschten die Erfiilllung des
Wunsches.

Ahnlich wie die lautliche Darstellung des gewiinschten
Objektes kann auch seine bildliche Darstellung als das ge-
wiesene einfache und natiirliche Mittel seiner Erlangung ver-
wertet werden. Die Darstellung als solche ist in beiden Fillen
der primire magische Akt, nur die Art der Darstellung ist
jetzt von der lautlichen in die bildliche verschoben: in die
zeichnende oder schreibende Nachahmung des Gegenstandes
resp. bei weiterer Entwicklung magischer Vorstellungen, auch
in die Nachahmung d. h. das Schreiben oder Aussprechen seines
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Namens. Der Weg zum sogenannten ,Namenzauber“ ist also
ein ebenso einfacher wie urspriinglicher.

Daher ist es nicht ausgeschlossen, daB in solchen sehn-
siichtigen Wiinschen nach Besitz oder Anwesenheit bestimmter
Objekte zum Teil der Ursprung der bildenden Kunst und der
Schriftmalerei gelegen war. Freilich nur zum Teil. Denn man
muB hier sofort wichtige Kautelen hinzufiigen. Es gibt andere
Faktoren, die vielleicht sogar eine wichtigere Rolle beim Zu-
standekommen der Kunstbetétigung gehabt haben mégen. Schon
in der ,instinktiven® unbewuBten Nachahmung an sich liegt
sicherlich ein Hauptmotiv der Entstehung und Ausbildung der
Kunst, und der Spieltrieb, auf den schon in anderem Zusammen-
hange hingewiesen wurde (vgl. S.45) und der mit dem Nach-
ahmungstrieb eng verbunden erscheint, hat seine groBe Bedeutung
fiir dieses Gtebiet menschlicher Titigkeit. Aber nichtsdesto-
weniger kann auch in dem Zweckgedanken, sich durch bildliche
Darstellung des Gegenstandes seiner Anwesenheit oder seines
Besitzes zu versichern, ein wesentliches Forderungsmittel der
Kunst erblickt werden. Aber auch dabei ist nicht zu vergessen,
daB, abgesehen von dieser magischen Vorstellung, die bildliche
Darstellung des Objektes, das man selbst entbehren muB, einen
vermeintlichen Ersatz und dadurch Wohlgefallen zu erregen
vermag — ein Erfolg, der weit mehr als jene magische Idee
dem Wesen der Kunst entspricht.

Einen Beleg fiir die sehr friihe Beziehung von bildender
Kunst und Magie liefern bei entsprechender Deutung die schonen
Gemilde der prihistorischen Menschen des alten Dilu-
viums. Unter jenen epochalen Funden steht die groBe Grotte von
Altamira bei Santander in Nordspanien voran, die seit 1887 plan-
miBig erschlossen worden ist. AuBerdem kommen eine ganze Reihe
von siidfranzésischen Hohlen mit kunstvollen Zeichnungen und
Gemilden in Betracht, wie diejenigen von de la Mouthe und von
Font de Gaume und Combarelles in der Dordogne, die Héhle
von Chabot und die 1896 entdeckte von Pair non Pair in der
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Gironde, schlieBlich die von Niaux im Departement Ariege
Um einige Jahrzehntausende werden wir zuriickgefiihrt, finden
aber den Menschen, der mithsam um seine Existenz ringt und
an der Beherrschung der umgebenden Natur arbeitet, auch schon
mit der Ausiibung darstellender Kunst beschiftigt. Er malt
vorwiegend Tiere, und zwar solche, die ihm fiir seinen Lebens-
unterhalt von hervorragender Bedeutung sind. Wir sehen das
Renntier und den Bison in mannigfachen lebenswahren Stellungen,
die Hirschkuh mit vorgereckter Zunge, den Eber im eilenden
Lauf. Nachdem jetzt iiber jeden Zweifel erhaben ist, daB wir
es in diesen Bildern mit echten Uberbleibseln aus ,steinalter
Vorzeit zu tun haben, und zwar aus einer Periode, die durch
die Art der Stein- und Knochenbearbeitung in den Anfang der
Magdalénien - Zeit anzusetzen sein diirfte, sind wir berechtigt,
alle hier gebotenen Aufschliisse iiber die fernsten prihistorischen
Zustinde des Menschengeschlechtes als die sichersten Dokumente
zu benutzen, die irgend denkbar sind.

Die von diesen Menschen angefertigten und auf uns ge-
kommenen Kunstprodukte erzihlen uns von einer in dieser Be-
ziehung ungleich hgheren Kulturform, als die heutigen Primi-
tiven sie aufzuweisen haben. Selbst die berithmten Malereien
der Buschminner konnen sich an Feinheit der Auffassung, an
Lebenstreue in Stellung und Bewegung, an Stilisierung des
Ganzen und Ausfilhrung der Details nicht mit jenen Malereien
der Diluvialmenschen messen. Auch was wir sonst von einer
Ausiibung des Zeichnens und Malens durch die Primitiven wissen,
hat nicht die Hohenlage jener diluvialen Kunstprodukte erreicht.
Zu beachten ist ferner, daB fast alle im Bereiche heutiger Primi-
tiver bekannt gewordenen Malereien auf ein hoheres Alter zuriick-
schauen. Die Buschmannmalereien in den Hohlen und auf ab-
héingenden Felswinden sind Reste einer &lteren Kulturepoche
dieses Volkes, stehen weit iiber den wenigen noch bekannten
Malereien indianischer Stimme, weisen jedoch nirgends diejenige
Lebendigkeit und die genaue Ausfithrung einzelner Ziige auf,
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welche bei den diluvialen Zeichnungen unsere Bewunderung
erregen. Desgleichen wird von den Zeichnungen anderer heutiger
Naturvolker wie der Australneger oder der Weddas das kiinst-
lerische Niveau des Diluvialmenschen bei weitem nicht erreicht.)

Was aber hat den ,urgeschichtlichen Menschen, der das
Innere der Hohle diirftig mit Steinlimpchen, die mit tierischem
Fett gespeist und mit einem Docht versehen waren, erleuchten
gelernt hatte, zu diesen emsigen ein- und mehrfarbigen Nach-
bildungen der ihm interessantesten unter seinen tierischen Ge-
nossen veranlaBt?? War es der bloBe Nachahmungstrieb, der

! Auch was Theodor Koch-Griinberg iiber die Felszeichnungen
siidamerikanischer Indianerstimme berichtet und in Photogrammen von
solchen vorfiihrt, hilt sich im allgemeinen auf der Stufe bloBer Konturen-
zeichnung und roh schematischer Andeutung. Diese zumeist in den. Fels
geritzten oder hineingeschliffenen Bilder sind nicht nur ebenfalls zum
groBeren Teile #lteren Datums und zumeist vor einigen Generationen ge-
macht, sondern sie sind auch, wie Koch-Griinberg durch die Beobachtung
heutiger Gepflogenheiten gewiB mit gutem Grunde schlieBen mdchte, nicht
von einer Person, sondern von mehreren im Laufe léngerer Zeit angefertigt.
Das bedeutet zugleich, daB die ersten Anfinge solcher ,Bilder oft gar
nicht aus der Absicht des Zeichnens heraus entstanden sind, sondern durch
einfaches Ritzen und Wetzen der Steinbeile, wobei sich zufillig Figuren
bildeten. Daher diirften die Anfinge solcher Petroglyphen mehr Zufalls-
als eigentliche Kunstprodukte sein. Bisweilen ist eine Zeichnung nicht
zu Ende gefiihrt; spiitere Hiinde setzen an anderen Stellen ein oder sie
haben eine bereits sinnvoll angelegte Figur durch andere Linienfiihrung
vervollstdndigt und dadurch von ihrem urspriinglichen oder doch bisher
ihr angebildeten Sinne geriickt. Solange sich diese Bildzeichnungen und
die einfacheren Linien- und Strichzeichen auf den Felsen oder an den
Wiinden des Hauses befinden, m8gen sie, da sie der Absicht der Mitteilung
sicherlich nicht dienen, ,,die miiBigen und rohen Anfinge primitiver Kunst*
darstellen. Halb unbewuBtes und spielendes Nachahmen dessen, was die
Aufmerksamkeit erregte und was das Interesse in Anspruck nahm, kann der
Ansatzpunkt solcher kiinstlerischen Betdtigung gewesen sein. Schwieriger
wird aber die Erklirung bei jenen diluvialen Hhlenzeichnungen durch
den Ort. Vgl. Th. Koch-Grinberg, Siidamerikanische Felszeichnungen
(1907); ferner von demselben Verfasser ,Zwei Jahre unter den Indianern*
(1910), besonders Bd. I 45f,, 109, 111, 118, 2256. Bd. II 64ff, 136.

* Die einzige szenische Darstellung unter den spiirlichen, fast tastend
rohen Malereien der Karaja-Indianer hat eine Hirschjagd zum Gegen-
stande. Sonst findet sich bei diesem Volke lediglich Ornamentik und

Beth: Religion und Magie 8
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hier am Werke war, vielleicht noch in Verbindung mit dem Spiel-
trieb? Dem Zweck der Belehrung konnten ja diese Wand- und
Plafondgemilde in der finsteren Grotte nicht dienen. Um so
mehr miissen wir nach einem anderen Zwecke suchen, als sich
gerade die feinsten Gemélde tief im Inneren der Grotte befinden,
wohin kein Strahl des Tageslichtes je gefallen sein diirfte, bis
za 100 Meter vom Eingang und noch mehr.!

Dort also malte jener Mensch seine Bilder, wo seine Habe
am sichersten geborgen war. Ebendort wiinschte er sie immer
reichlicher vermehrt zu sehen. In einigen Fillen, wie in der
Grotte Tuc d’Audoubert (Aridge) diirfte es sich um alte Kult-
stitten handeln. Fraglich ist jedoch, ob dieser Begriff eine so
weite Anwendung zuliBt, wie S. Reinach und andere anzunehmen
geneigt scheinen.? Die Hohlenmalerei scheint jedenfalls mehrfach
im Dienst des unbewuBten, priimagischen Wunsches zu stehen,
so daB sie sich bart an der Grenze der magischen befindet
oder auch schon als magisch aufgefaBt werden darf. Der
Mensch zeichnet sich das Tier und namentlich die Menge der
etwa 20 Tiere, die er zu haben wiinscht® Diese Erklirung
wird einerseits dadurch unterstiltzt, daB bisweilen einige roh
stilisierte Hiénde daneben gezeichnet sind, sowie auch einige
Schriftzeichen, die sich wie erste Anfinge von Buchstabenschrift
ausnehmen. Auch in einigen Tieren finden sich solche Zeichen,

andere verzierende Kunst, die dem #sthetischen Triebe entspringt. Siehe
hierzu das B#Bler-Archiv, Beitrige zur Vilkerkunde, redigiert von
P. Ehrenreich, Band II: Fritz Krause, Die Kunst der Karaja-In-
dianer (1912), S. 16, und die Tafeln zur Ornamentik.

! Rudolf Trebitsch spricht sich in seinem kritischen Referat
»W. Wundts Elemente der Volkerpsychologie und die moderne Ethno-
logie dahin aus, daB wir bei dem Menschen des Paléolithikums in der
Tat die Anfinge der Kunst zu suchen haben. In W. Sterns und
O.Lipmanns ,,Zeitschrift fiir angewandte Psychologie* VIII (1914), S. 282 f.

! Salomon Reinach, L’'art et la magie. In: Cultes, Mythes et
Religions, Tom. I (1905) 1251,

3 80 auch Ad. Stiegelmann, Altamira, ein Kunsttempel des Ur-
menschen. Naturwissenschaftliche Zeitfragen, Heft 10 (1910) S. 14.
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namentlich das durch einen Querbalken verbundene Fiinfstrich
und das Dreistrich (E), die beide als schematisierte Hand und
sonach, wie die Hand, als Symbol der Besitzergreifung oder
Eigentumserklirung gedeutet werden konnen.

Andererseits scheint vielleicht durch diese einfachen Wiinsche,
moglichst viel Jagdglick zu haben und durch diese Zeich-
nungen moglichst viel Jagdglick sich zu sichern, die sorg-
filtige malerische Ausfithrung noch keine Erklirung zu finden.
Es wire auch ganz verfehlt, wollte man die selbstindige Be-
deutung des isthetischen Triebes leugnen. Das Schone wird
gemalt, weil das Schone gefillt. Fraglich bleibt nur, ob es
lediglich um des schdnen Anblickes willen gemalt wird oder
nicht zugleich wegen des erwiinschten Besitzes der Objekte
selbst. Das Besitzmotiv mag jedenfalls eine Anregung zur
schoneren Darstellung gewesen sein. Und andererseits ist die
finstere Grotte schwerlich der Ort einer Gemildegalerie, in der das
Gemiilde lediglich um der Schénheit willen untergebracht wire.

Die Argumente fiir eine magische Deutung der Bilder sind
sonach in der Uberzahl. Wenigstens tritt der magische Ge-
sichtspunkt zum isthetischen hinzu, und zwar als der wich-
tigere. Und wenn wir nun freilich gerade bei der magischen
Deutung nach der Analogie der Naturvolksmagie vorwiegend
flichtige Skizzierungen erwarten sollten — und auch an sol-
chen fehlt es ja in den Hohlen nicht —, so ist doch unschwer
denkbar, daB sowohl die Konkurrenz wie auch die Uberbietung
der eigenen fritheren Versuche zur Verfeinerung der Darstel-
lung fiihrte, weil die geschicktere und sorgfiltigere Malerei den
sichereren Erfolg zu versprechen schien.

DaB es sich in diesen Wand- und Deckengemilden um die
Uberbleibsel einer friihzeitigen Magie handelt, ist allerdings
nicht sicher, aber es wird dadurch noch wahrscheinlicher, daB
auch die seltsamen zwischen Tier und Mensch stehenden
Zeichnungen aufrechter Gestalten am ehesten in die Sphire der
Magie gehoren. Diejenigen unter diesen Gestalten, welche durch-

g*
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aus menschenéhnlich sind und sich nur durch eine eigentiim-
liche Kopf- und Schnauzenbildung vom gewohnten mensch-
lichen Typus unterscheiden, miissen beinahe als mehr oder
minder gelungene menschliche Portrits angegehen werden, in
denen uns eine frithzeitige Kopfbildung des Menschen repri-
sentiert ist (?), wenn schon auch eine schwache Moglichkeit be-
steht, daB Zauberer mit Tiermasken dargestellt waren. Hin-
gegen die offenkundigen Tiergestalten mit den bittend erhobenen
Armen machen den Eindruck schutzflehender Tiere, die den
Menschen um Verschonung bitten. Wie hier eine Beschwd-
rung des Menschen durch das Tier symbolisiert sein kann, so
vielleicht in jenen groBen Tierbildern eine Beschwdrung der
Tiere, dem Gegner reichlich zuzulaufen, oder die primagische
Vorstufe solcher Beschworung. '
Dieser Blick in die frithesten uns bisher noch eben zugiing-
lichen Zeitriume der Menschheit ist nach alledem nur geeignet,
die zuvor erdrterte Wesenheit der Magie zu bestitigen. Es ist
nicht so, daf die Magie durch die Anwendung des Axioms
s, Oleiches durch Gleiches® entstanden wiire, wie Frazer meint,
geschweige denn durch die Erkenntnis der Wahrheit ,causa
aequat effectum*, d. h. durch die Anwendung des kausalen Denkens
in mehr oder weniger irrttimlicher Weise, wie Wundt annimmt.
Der Ubergang von den primagischen zu den magischen Briuchen
und die weitere Bildung magischer Briuche kommt auf die
Rechnung praktischer Notwendigkeiten. Es ist vollstéindig richtig,
wenn Reinach der Magie die bedeutsame Rolle zuschreibt, die
Offensive des Menschen gegen die ihn in seiner freien Bewegung
hemmenden Dinge und Gegenstinde eroffnet und durchgefiihrt
zu haben.! Nur ist seine Annahme nicht nétig, der primitive
Mensch stelle sich diese Umgebung als , tausend geistige Kriifte“
vor, gegen die er reagieren will. Diese Vorstellung von Kriften

! S.Reinach, Orpheus. 2. édition (1909), p. 32f. Grdce a la magie,
Uhomme prend Voffensive contre les choses, ou plutit il devient comme le chef
d’orchestre dans le grand concert des esprits, pui bourdonnent a ses oretlles.
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und Geistern diirfte sich erst allmdhlich gebildet haben, nach-
dem schon lange die Magie in Bestand war. Zu der urspriing-
lichen Voraussetzung der Magie gehbrt jedenfalls nicht das
Axiom ,Gleiches durch Gleiches“ oder die Anwendung einer
Kausalerkenntnis, sondern die Anwendung dieser Erkenntnis der
Aufeinanderfolge von Ursachen und Wirkungen ist erst ein Er-
zeugnis der lingst tiblichen magischen Handlungsweise. Dieser
letzteren ist daher auch nicht wesenseigentiimlich, daB sie in-
folge des Besitzes solcher Erkenntnis nur in den Héinden weniger
liegen konnte, und es ist eine falsche Vorstellung des Uber-
gangs aus primagischen in magische Briuche, daB aus allgemein
bekannten MaBnahmen ein Sondergut einzelner werde. Es trifft
auch zu keiner Zeit fiir alle magischen Prozeduren zu, daB sie
nur ein Vorrecht weniger sind, und so gewiB die grofien magi-
schen Zeremonien mehr und mehr in die Hiénde einzelner tiber-
gehen, die hierdurch fiber die Masse zu herrschen trachten, so
kann dies Moment nicht als eine spezielle Eigenttimlichkeit der
Magie aufgerechnet werden.

Vielfach wird als eine besondere Eigenttimlichkeit der Magie
angegeben, daB ihre Riten nicht Gemeingut sondern das Sonder-
gut einzelner weniger sind, und daB sie infolgedessen ein aus-
gesprochen antisoziales Gepriige hat. Hiermit sind allerdings
Eigentiimlichkeiten genannt, die einer groBen Reihe von magi-
schen Prozeduren zukommen; aber ein Charakteristikum der
Magie als solcher liegt nicht darin. Man meint, wiihrend die pri-
magischen Anschauungen und Briuche allgemein anerkannt und
bekannt wiiren, beschrinke sich die Bekanntschaft mit den eigent-
lichen magischen Riten auf wenige Auserwihlte, und in der
Ausbildung solcher Riten, die im Besitz weniger bleiben, voll-
ziehe sich der Ubergang aus dem priimagischen ins magische
Stadium. Allein trotz der Zuversicht, mit der diese Behaup-
tung vorgetragen wird, kann sie den Tatsachen gegeniiber nicht
aufrecht erhalten werden.

Diese Meinung stiitzt sich freilich auf eine Anzahl von
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Erscheinungen, die dem Lebenszustand der in Magie vorwiegend
befangenen Vilkerschaften eigenttimlich zu sein scheinen. Die
theoretisch ausgebildete Magie, die wir bei den heutigen Primitiven
antreffen, ist hiufig, ebenso wie die unter den heutigen Kultur-
volkern iibliche Zauberei, eine Kunst, die wenigen einzelnen zuge-
traut wird. Es gibt einen besonderen Stand von Zauberern unter
den primitiven Volkern wie auch unter den Primitiven inner-
halb der Kulturviolker. Allein nirgends beschrinkt sich die
Anerkennung zauberischer Kraft und die Ubung zauberischer
MaBnahmen auf die von den Zauberirzten, Wettermachern und
anderen berufsmiBigen Zauberern vorgenommenen Manipula-
tionen. Selbstverstindlich wird die Magie, je feiner ihre Formen
sich differenzieren und je vielgestaltiger die von ihr beherrschten
Gebiete der Lebenspraxis werden, um so komplizierter und
schwieriger hinsichtlich ihrer Durchfihrung. Zum Teil beruht
diese Kompliziertheit sogar auf der Absicht der Eingeweihten
und Schlauen, ihre eigenen Fihigkeiten den anderen unent-
behrlich zu machen. Nichtsdestoweniger werden die verschie-
denen Formen der Magie auch von den ,Unberufenen® aller-
orts ausgefiihrt, Selbst der Zauberarzt wird, wo er nicht zur
Hand ist, mehr oder weniger entbehrlich, indem der Schatz
rationaler Heilmittel und Heilmethoden auch in den Wissensbesitz
der Allgemeinheit oder doch eines groBeren Kreises iibergeht.

Alle Magie eines fortgeschritteneren Stadiums muB natiir-
lich gelernt werden. Sehr hiufig wird sie jedoch von allen
miinnlichen Stammesgenossen gelernt. Charakteristisch sind
hierfiir die Gewohnheiten von Siidseeinsulanern. Es gibt nicht
nur Zauberergemeinschaften bei verschiedenen Volkern, die sich
aus der gemeinsamen Erschreckung des Volkes mittels ihrer
geheimen Praktiken ein Gewerbe machen, sondern es gibt bei
mehreren Volksstimmen logenartige Verbinde, in denen jedes
Mitglied in alle magischen Zeremonien eingefiihrt wird. In
die Ingietverbindungen des Bismarckarchipels kann jeder Mann,
der durch einen Verwandten eingefiihrt worden, zuniichst die
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Praktiken des betreffenden Ingiets erlernen, aber auch weiter-
hin allen iibrigen Ingiets beitreten, um deren magische Kiinste
sich anzueignen! Die Summe ihrer Kiinste ist aber so groB,
da8 nur wenige die magischen Techniken simtlicher Ingiets
zu beherrschen vermogen. Grundsétzlich sind aber nur die
wenigen vereinzelten, welche verwandtschaftslos dastehen, von
der Kenntnis dieser Magie ausgeschlossen, da sie von niemandem
in die Verbinde eingefihrt werden konnen. Diese wenigen
sind daher auch allen Machinationen des biésen Zaubers, den
irgendein Ingiet beschlieBt, rettungslos ausgesetzt. Und sofern
jene Praktiken fast ausnahmslos der schwarzen Magie ange-
horen, und sofern auch sonst die schwarze Magie allenthalben
die anderen Arten der Magie (die gute, die heilende, die Wetter-
magie usw.) bei weitem {iberwiegt, so darf man allerdings von
einem kriftigen, antisozialen Zuge der Magie sprechen, mit der
Reserve jedoch, daB die Magie nicht an sich ,schwarze Kunst®
ist, und daB auch diese ihre Seite sicherlich nicht die zuerst
ausgebildete und geforderte Art der Magie gewesen ist (wie
schon gegen Marett gezeigt wurde). Auch Frank B. Jevons,
der auf den antisozialen Charakter der Magie Nachdruck legt,
riumt doch ein, daB die rein personlichen Wiinsche und
privaten Zwecke, zu deren Erfiilllung die Magie ins Werk ge-
setzt wird, nicht durchweg antisozial sind.?

Der Antisozialismus der Magie steht, soweit er eben wirk-
lich vorhanden ist, im Gegensatz zum sozialen Zuge der Re-
ligion. Dieser Gegensatz wird jedoch schief gefaBt, wenn in ihm
der eigentliche Wesensunterschied von Religion und Magie er-
blickt werden soll. Auf allen Stufen und in allen Formen der
Religion tritt die soziale Tendenz und die gemeinschaftbildende
Kraft neben der individuellen Ausiibung der Religiositit macht-

! Vgl. oben 8. 76f.

* Vgl. z.B. Frank Byron Jevons, An Introduction to the Study of
Comparative Religion (1908), p. 98. — Von demselben: Comparative Reli-
gion (1913), p. 52f.
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voll hervor. Allein die Magie ist, wie eben gezeigt, auch
gemeinschaftbildend, wenn schon nur in vereinzelten Fillen
und vor allem im Sinne der antisozial wirkenden schwarzen
Magie. Genau ‘besehen handelt es sich folglich um eine Ver-
schiebung der sozialen Interessen. Wo die Magie das Gemein-
gut groBer Verbiinde ist, vermittels deren sie sogar ein ganzes
Volkstum umfassen kann, gerade da tritt sie in ihrer spezifisch
widersittlichen Form auf. Die Formen der weiBen Magie sind
jedoch auch nicht bloB auf einzelne ,,Wissende“ beschrinkt;
aber das Spezifische dieser Magie ist auch dann, wenn sie zur
Organisation von magischen Verbinden fithrt, dasselbe wie das
der weiBen Magie iiberhaupt, daB niémlich die Gedanken und
Wiinsche,dieihre Motive bilden, rein egoistisch bzw.eudémonistisch
genannt werden miissen. Die Magie im ganzen ist eben egozentrisch
wie jenes ,Mitleiden“ des primitiven Menschen, das wir als eine
der Wurzeln magischer Vorstellungen kennen gelernt haben.
Sie dreht sich immer um Wiinsche, die der einfachsten sinn-
lichen Lebenspraxis entspringen, zum Teil um sehr niedrige
und widersittliche Wiinsche.

In dem alten Agypten, wo die Magie mit dem religitsen
Glauben eng verbunden war, diente sie vornehmlich dem Zwecke
der Sicherung des privaten Lebens, und zwar ganz besonders
der Herstellung eines angenehmen Zustandes im jenseitigen
Leben. Magische Mittel wurden angewendet, um den Toten
mit allem zu versehen, was ihm fiir seine kiinftige Existenz-
form erforderlich oder niitzlich sein konnte. Hierbei tritt nun
sowohl das Interesse des privaten Lebens hervor als auch eine
Fiirsorge fiir die Toten, die nicht antisozial genannt werden
darf, wenn schon ihr Motiv auch nicht ein eigentlich soziales
gewesen sein diirfte; denn :ias Motiv scheint hauptsichlich ein
solches der egoistisch bestimmten Furcht gewesen zu sein, die
den Uberlebenden antreibt, alles das dem Verstorbenen zu-
zuwenden, was er selbst dereinst nach seinem Tode nicht ent-
behren darf, um im Gericht zu bestehen. SchlieBlich aber er-
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kennen wir selbst in diesen Prozeduren eine geradezu amoralische
Triebfeder. Denn sie sind darauf abgesehen, den Toten, der
vor den Richterstuhl der Unterwelt gefithrt wird, gegen den
iiblen Ausfall des Richterspruches zu feien und ihn in den
Stand zu setzen, an Stelle seiner fehlenden moralischen Qualitiiten
zauberische Attribute aufzuweisen, die die Moral ersetzen sollen.
Diesem Zwecke dienen Bilder an den Grabwiinden, Zaubertafeln
und Amulette, die der Leiche beigegeben werden, usw. Es
wird sich nicht leugnen lassen, daB wir uns mit dieser An-
wendung der Magie hart an der Grenze des Unmoralischen und
auch nicht eigentlich im Gebiete des Sozialen befinden.
Grestatten uns die einfachen magischen Riten, die das heutige
Leben der Menschheit unter der Fiille von zum Teil sehr kom-
plizierten Formen aufweist, wirkliche Riickschliisse auf die Ent-
stehung der Magie aus Wiinschen, Wollungen und Vorstellungen
eines primagischen Stadiums — und niemand wird die Moglich-
keit solcher Riickschliisse ganz von der Hand weisen —, so ist
deutlich, daB man die Magie nicht mit Salomon Reinach
die Technik des Animismus nennen darf. Denn animistische
Vorstellungen liegen den einfachen Formen der Magie nicht
zugrunde, und ebensowenig gehort zum Wesen der Magie, daf
Geister mit der Ausfithrung des menschlichen Wunsches betraut
werden. Vielmehr ruht Magie in ihren einfachen und sicherlich
ersten Formen auf dem Gledanken von der zuverlissigen Macht
des menschlichen Wunsches resp. von der Erreichung des Wunsch-
gegenstandes durch einfachste Hantierungen. Die Magie ist
sonach in ihrem eigentlichen Wesen die einfache und unverhiillte
Objektivierung des Wunsches in der menschlichen Vorstellung,
und der faktische Erfolg oder die reale Objektivierung ist nichts
anderes als die zufillige Bestitigung jener idealen Objektivierung.
Mit irgendwelcher animistischen Vorstellung hat solche Objek-
tivation nichts zu tun. Aber diese ideale Objektivation des
Wunsches ist eine primitive Glaubensform, wenn schon wir sie nicht
religios nennen diirfen. Unzweifelhaft haben wir hier eine
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Anfangsform menschlichen Glaubens zu erblicken, dessen Inhalt
besagt, daB der Mensch selbst nach seinen Wiinschen und Launen
Erfolge herbeifiithren kann. Wir sehen auch, daB es die egoistische
oder egozentrische Denkrichtung ist, die zu solchem Glauben
filhrt, der sich tiber das MaB der gewdhnlichen Titigkeit hinaus
in eigentimlicher, mittelbarer Einwirkung auf Gegenstinde und
Verhiltnisse erproben will. Die Magie ist, im Glegensatze zur
unmittelbaren Wirkungsweise des Menschen, die gerade auf ihr
Ziel hinarbeitet, eine vermittelte Einwirkung auf ein Objekt, bei
der Subjekt und Objekt durch den dazwischen getretenen Wunsch
voneinander getrennt und durch ein indirektes Verfahren mit-
einander verbunden werden.

Will man in diesem Anfange der Magie auch einen Ansatz von
»Weltanschauung“ finden, so wird man von einer moglichst un-
reflektierten Art einer solchen zu sprechen haben. Denn in jenen
ersten magischen Anschauungen ist noch keine Vorstellung
irgendwelcher Krifte nachweisbar auler der Empfindung einer dem
Wunsch selbst eignenden Kraft, die jedoch schwerlich schon als
solche gedacht sein wird. Von den Anfingen der magischen
Ideen 1éBt sich aber ein allmihlicher Stufengang in der Ent-
wicklung magischen Denkens verfolgen bis zur Ausbildung
magischer Systeme und einer Art magischer Wissenschaft. So
entsteht in der Weiterfilhrung der magischen Ideen die ,, ge-
heime Wissenschaft“ des Okkultismus, die sich sowohl neben
der Wissenschaft wie neben der Religion zu behaupten sucht.
Aber in diesem Entwicklungsgang nimmt die Magie auch eine
Stellung ein, wie sie Frazer als die Ubergangsstufe zur Religion
annimmt, néimlich die der Selbstkritik. Diese Haltung zeigt
sich iberall dort, wo man die magische Prozedur blof beim
Gegebensein bestimmter #@uBerlicher Bedingungen vornimmt.
So fand z. B. Haddon bei den Eingeborenen der TorresstraBe-
inseln, daB sie einen heftigen Sturm nur in der Jahreszeit des
Stidostpassates machen, und auf die Frage, ob der Zauber nicht
auch withrend des Nordmonsums stattfinden kann, antwortete
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man: , Kann nicht geschehen bei Nordwest.“! In solchem Falle
besitzt also nicht mehr die magische Kraft als solche die Macht
des Erfolges, sondern das Schwergewicht riickt von ihr all-
mihlich auf die AuBenbedingungen. So fordert die fortschreitende
Erfahrung in der Tat einen gewissen Grad von Selbstzersetzung
der Magie, allein nicht diese Selbstzersetzung ist das Motiv
des Entstehens oder der Heranbildung der Religion.

IV. Kapitel
Die iibersinnliche Kraft.

Da die Magie ohne die Voraussetzung von besonderen Kriiften
und Geistern entstehen kann und erstmalig gewiB in volliger
Unabhéngigkeit von ihr entstanden ist, so ist die Annahme
unberechtigt, daB Animismus und Geisterglaube in ihrem Hinter-
grunde liegen. Das ist vor allem gegen einen so beredten
Verfechter der animistischen Theorie wie Wilhelm Wundt zu
sagen. PreuB und Vierkandt hingegen haben ebenso wie
Marett den Sachverhalt durchaus richtig angesehen, indem sie
den Ansatz dazu gemacht haben, das préanimistische Stadium
bis in ein primagisches Stadium zuriickzuverfolgen; hier haben
sie, wie allerdings in weitem MaBe auch Irving King, mit vollem
Rechte den Boden erkannt, auf dem erstmalig die Magie entstanden
ist und auf dem sie sich auch fernerhin héufig genug erhebt. Die
mit der einfachen primitiven Lebenspraxis sich einstellenden
Wiinsche und Vorstellungen sind die Stimuli der ersten magischen
Riten gewesen. Daher beschreibtauch Irving King, der iibrigens
an sehr guten Beispielen die Herausentwickelung der magischen
Theorie aus den , priexistenten Praktiken® skizziert, nicht eigent-
lich die urspriingliche Bildung der Magie, wenn er meint, in
der magischen Vorstellung sei der Glaube des Wilden an jene
mystische Potenz titig, ,mit der er die Natur iiberladen glaubt®.
Gleichwohl erhebt King den Anspruch, mit dieser Formel eine
Beschreibung des Anfangs der Magie zu geben, und er will diese

1 A.C.Haddon, Magic and Fetichism (1906), p. 62.
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Auffassung von der ,mystischen Potenz“ sogar in die primagische
Zeit zuriickdatieren. Schon die primagischen Gewohnheiten seien
,»mit dem Glauben an ein mysterioses mechanisches Agens analog
dem wakonda der Sioux durchtrinkt®.!

Wir haben diese von King hier genannte Potenz niher
ins Auge zu fassen; denn ihre Verbreitung unter den Natur-
volkern ist eine bedeutende. Aber was der Primitive mit dem
Namen einer solchen iibersinnlichen Kraft meint, das ist in
erster Linie eine religitse und nicht eine magische Realitit.
Wenn es so sein sollte, wie King vermutet, dann miiBten wir
annehmen, daB dieser ursprilnglich in der religidsen Anschau-
ung gebildete Terminus hernach, aber allerdings schon ganz
friih, aus der religiésen in die magische Sphire tibertragen und
zu dem Begriff der Zauberkraft umgebildet worden sei. Das
erscheint nun freilich von vornherein nicht einmal vollig aus-
geschlossen, daB sich die Magie dieses in der Religion ausge-
_ bildeten Begriffes bemichtigt und ihn fiir ihre Zwecke um-
gepriigt habe. Aber King ist jedenfalls im Unrecht mit der
Behauptung, die Magie moge von Hause aus mit einem solchen
Begriffe gearbeitet haben. Wir haben kein Recht zu sagen,
daB der Glaube an eine iibergreifende, geheimnisvoll angeschaute
Kraft als die primitive Anschauung der Magie angesehen wer-
den diirfe.

Zwar ist hoher entwickelte Magie oft genug auch mit der
Idee einer iibersinnlichen, irgendwie tibernatiirlich zu nennenden
Kraft verbunden, die mehr ist als eine bloBe Zauberkraft. Es
muB aber ausdriicklich vorbehalten werden, daB die Idee dieser
tibersinnlichen Kraft nur in einigen magischen Riten zu Rate
gezogen wird und jedenfalls nicht in den urspriinglichen Formen
der Magie. Das AlleriuBerste, was sich in dieser Hinsicht von
der Magie im allgemeinen sagen liBt, ist dies, sie suche mit ihren
Riten widerspenstige Kriifte nach der Laune des Magiers zu zwingen.
Aber, wie uns zahlreiche Beispiele gezeigt haben, ist selbst die

1 King L ec. p. 183—185.
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Vorstellung von Kriften ganz allgemeiner Art, wiren sie nun
widerstrebend oder giinstig, durchaus kein Wesensbestandteil der
primitiven Magie.

Nun ist aber andererseits unter den Naturvilkern auch die
Vorstellung von einer itber-resp.auBernatiirlichen und iiber-
sinnlichen Kraft sehr verbreitet, die in verschiedenen Dingen,
Tieren, Personen sich wirksam manifestiert. Auch dieseVorstellung
ist mit dem Zauberglauben in der Regel verwoben und von diesem
in den Dienst genommen. Daher ist sie bisweilen schwer auf-
findbar in ihrer reinen Form. Das Charakteristikum dieser Kraft
wird am besten dadurch bezeichnet, daB eine Scheu vor ihr emp-
funden wird, die jedoch nicht zur Entfernung von der Kraft
sondern zur Anndherung an sie auffordert. So findet sich bei
den Bafioten unter den westlichen Bantus neben dem magischen
ngilingili die ganz andersartige Kraft lunyensu. Diese kann nie
einem Fetisch eignen, sie ist auch nicht wie jene kiinstlich her-
zustellen, sie ist niemals eine Zauberkraft.

Erst in der weit fortgeschrittenen Magie und im Fetischismus
wird mit einer bestimmten Zauberkraft gerechnet. Magier und
Medizinmann fithren solche an Hélzer, Steine, Wurzeln, anima-
lische Stiicke gebundene Kraft im ,,Medizinsack* bei sich. Der
Fetischismus der westlichen Bantustimme hat fiir die Zauber-
kraft den besonderen Namen bufungu, worunter die Gesamtheit
der magischen Kriifte verstanden wird, die der Mensch aus den
Teilen der Natur, in denen sie aufgespeichert ist, extrahieren
kann. Sie bleiben an den verarbeiteten Stoff gebunden, dieser
wird gewOhnlich zu einer Masse gestaltet, welche nun als Kraft-
trigerin gilt, bei der Herstellung eines Fetisches verwendet wird
und ngilingili heiBt. Ein solches ngilingili ist in seiner Wirksam-
keit sehr beschriinkt, es kann immer nur in einer ganz bestimmten
Richtung wirken. Diese magische Kraft ist so eng mit dem ding-
lichen Substrat verbunden, daB sie fast mit ihm identisch ist; sie
ist einer Medizin zu vergleichen, nur daB sie nicht in allen ihren
zahllosen Formen bloB fiir Krankheiten wirkt, sondern in allen
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moglichen Lebenslagen und zur Befriedigung aller mdglichen
Wiinsche in Anspruch genommen werden kann. Auf sie erleidet
die Bezeichnung iibernatiirlicher, auBernatiirlicher oder tibersinn-
licher Kraft keine Anwendung. Die Zauberkraft, dieses spite
Produkt magischer Reflexion, ist ihrem Wesen nach naturhaft-
sinnlich.

Hingegen die religios angeschaute und in der Tat fiber-
sinnliche Kraft ist etwas wesentlich anderes, und die Vorstellung
von ihr kommt aus einer giinzlich anderen Erwégung zustande
(vgl. das V. Kapitel) als die Vorstellung von einer Zauberkraft.
Die jetzt zu besprechende {ibersinnliche Kraft wird von dem
Menschen als etwas ganz Besonderes und Sonderbares emp-
funden. Sie ist demnach — und das muB gleich hier fest-
gestellt werden — nicht ohne weiteres in den gewdhnlichen
Ereignissen bemerkbar und auch nicht in den Dingen an und fiir
sich vorhanden. King meint kurzerhand, man stelle sich die
Naturobjekte mit dieser Kraft durchdrungen vor, die ganze Natur
werde gleichsam von dieser Kraft durchwaltet gedacht, und aus
dieser Vorstellung sei diejenige von personlich gearteten Kriften
als eine Weiterbildung durch einen ReinigungsprozeB entstanden.
Allein diese Darstellung trifft nicht einmal fiir die melanesische
mana-Vorstellung zu, geschweige denn fiir alle anderen Formen
dieses unbestimmten neutrischen Etwas, das mit irgendwelchem
Schein von Ubernatiirlichem behaftet ist.

Hier bedarf es zunichst einmal einer Zusammenstellung des
Materials, das uns durch die Berichte von Beobachtern des primi-
tiven Seelenlebens iiber die Vorstellungen von einer solchen Kraft
zuverlidssig bekannt geworden ist. Namentlich gehoren in diese
Kategorie das mana der Melanesier, das wakonda der Sioux, das
orenda der Irokesen, das manitu der Algonkin, das arunkulta und
die Yjurunga-Kraft der Aranda und anderer Australierstimme, das
oft schon resp. noch stark personlich gefaBte mulungu der ost-
lichen Bantustimme, das zuvor erwihnte lunyensu der westlichen
Bantus und noch einige analoge Begriffe anderer Vilker, wie
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der Madagassen, Malaien, Borneaner. Die mit diesen Worten be-
zeichneten Begriffe sind keineswegs eindeutig, es miissen vielmehr
die Vorstellungen von einem jeden dieser Begriffe gesondert er-
wogen werden.

Wir treffen diesen Glauben an eine {ibernatiirliche Kraft
nicht allgemein, wohl aber in auBerordentlicher Verbreitung an.
Der Umstand allerdings, daB die Beschreibung des melane-
sischen mana durch R. H. Codrington bei mehreren neueren
Berichterstattern iiber die Sitten und Glaubensweisen der Mela-
nesier nicht bestitigt wird, bei anderen, wie George Brown,
nur in betrichtlicher Abschwiichung wiederkehrt, méchten viel-
leicht Zweifel an der Zuverlissigkeit jenes dlteren Gewidhrsmannes
erwecken. Allein wie bei allen Vorstellungen tiber religises
Denken und Empfinden der Naturvolker kommt es auch nament-
lich fiir die Feststellung eines so subtilen Glaubens- und Vor-
stellungsobjektes auf den Grad der An- und Nachempfindung an,
den der betreffende Forscher mittels eines durch eigenes religi-
oses Erleben geschiirften Sensoriums bekundet; und die Beobach-
tungen Codringtons sind namentlich durch den Lexikographen
Tregear selbstindig bestitigt.

Beginnen wir mit dem mana-Q®lauben. Codrington gibt
uns folgendes Bild: , Es gibt einen Glauben an eine Kraft, die
ganz verschieden von Naturkriften ist und auf alle mogliche
Weise Gutes und Bises bewirkt, und die zu besitzen oder zu be-
einflussen zum groBten Vorteil gereicht. Das ist mana. Das
Wort existiert, glaube ich, im ganzen Stillen Ozean, und viele
haben versucht zu definieren, was es an diesem und jenem Orte
bedeutet. Ich glaube zu wissen, was unsere Leute darunter ver-
stehen, und das scheint mir alle die verschiedenen Bedeutungen
zu umfassen, {iber die wir von anderen Orten her horen. Es ist
eine nicht natiirliche, sondern in gewissem Sinne iibernatiirliche
Kraft oder Einwirkung; aber es zeigt sich in natiirlichen Kriften
und in irgendwelcher Macht oder Ubermacht, die einzelne Men-
schen besitzen. Dieses mana ist nicht an irgend etwas gebunden
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und kann auch tiberallhin mitgeteilt werden. Geister, vom Korper
getrennte Seelen, tibernatiirliche Wesen besitzen es und konnen
es mitteilen. Urspriinglich geht es immer von personlichen Wesen
aus, aber es kann sich vermittels des Wassers, eines Steines oder
eines Knochens duBern. Alle melanesische Religion besteht darin,
das mana fiir sich selbst zu bekommen oder es fiir seinen eigenen
Nutzen anwenden zu lassen; alle Religion, d. h. soweit religiose
Briiuche, Gebete und Opfer gehen.“ Man nimmt an, daB sich das
mana in jedem auBergewshnlichen Objekt, das in der Natur oder
im Menschenleben vorkommt, aufhilt. Die Idee irgendeines
hochsten Wesens ist nicht hiermit verbunden. Vielmehr handelt
es sich um einen Glauben an die Existenz einer ,,iibernatiirlichen,
zur Sphire des Unsichtbaren gehérigen Macht“, und die um sie
sich drehenden Praktiken sind jenen Leuten , Mittel, um diese
Macht zu ihrem eigenen Vorteile zu verwenden“.!

Zur Bildung der mana-Vorstellung hat augenscheinlich die
Beobachtung der auBergewihnlichen Erscheinungen und Ereig-
nisse gefilhrt. Man erklirt mit diesem Begriffe solche Vorginge,
die sich in die gewdhnliche, natiirliche Erklarung nicht einreihen
. lassen, und man erwartet daher von einer Begabung mit dieser
Kraft die Fihigkeit, AuBerordentliches zu erzielen oder zu voll- -
bringen. Hat jemand mana bekommen, so kann er es gebrauchen
und dirigieren. Der Beweis fiir seine Anwesenheit wird durch
eine Probe festgestellt. Findet z. B. jemand zufillig einen Stein,
der durch seine sonderbare Geestalt die Aufmerksamkeit erregt,
so ist er iiberzeugt, keinen gewshnlichen Stein vor sich zu haben
sondern einen mana-Triger. Er schreitet zur Priiftung. Er legt
ihn z. B. an den FuB eines Baumes, mit dessen Frucht der Stein
eine gewisse Ahnlichkeit besitzt, oder er vergriibt ihn im Boden,
wenn er seinen Garten bepflanzt. Ein iiberreicher Ertrag des

1 Briefliche Mitteilungen Codringtons, zuerst vertffentlicht von
Max Miller in seinen Hibbertvorlesungen ,,Uber den Ursprung und die
Entwicklung der Religion* (Deutsch 1880) S. 69f.; dann von Codrington
selbst wieder aufgenommen in seinem Werke ,, The Melanesians* (1891)
p.118 Anm.
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Gartens oder Baumes beweist alsdann, daB er recht geurteilt
hatte: ,,der Stein ist mana®, denn er hat jene tibernatiirliche Kraft
in sich. Er ist als Inhaber dieser Macht ein Vehikel, das auch
anderen Steinen mana tibermitteln kann.

Codrington sagt, daB auch gewisse Wortgefiige, sonderlich
in Versform, also Zauberlieder, mana genannt werden; jedoch ist
nach seinen wiederholten Angaben diese Kraft, wenn schon an
sich unpersinlich, ,,immer mit irgendeiner Person verbunden, die
sie leitet“.! Dimonen, Totengeister ganz allgemein besitzen sie,
desgleichen einige lebende Menschen. Stellt sich heraus, daB ein
Stein diese tibernatiirliche Kraft besitzt, so ist der Grund dafiir,
daB sich ein Geist mit dem Stein verbunden und ihm mana mit-
geteilt hat; und der Knochen einer Leiche enthélt mana, weil der
Totengeist auch in dem Knochen ist. Ein Mensch kann in sich
selbst mana enthalten infolge einer engen Verbindung mit einem
Démon oder einem guten Geist, und er kann das mana zu dem
ihm erwiinschten Erfolge dirigieren. Ein Lied wird dadurch
machtvoll, daB der in den Worten ausgedriickte Name eines
Geistes die Kraft hineinbringt. Jeder offensichtliche Erfolg einer
Person gilt als Beweis der mana-Inhaberschaft. Diese Auffassung
vom mana hingt natiirlich zusammen ,,mit dem Begriffe der Ein-
geborenen von dem Wesen jener Kraft als einer tibernatiirlichen*.
Es ist nicht die physische oder intellektuelle Kraft einer Person
selbst, die ihre groBen Erfolge bedingt, sondern die Anwesenheit
von mana, das der Krieger oder der Arzt vielleicht durch einen
amulettartig um den Hals gehidngten Stein besitzen oder durch
ein im Glirtel getragenes Blitterbtischel oder durch bestimmte
Worte, mit denen man den {ibernatiirlichen Beistand an seine Seite
bringt. Vermehren sich einem Menschen seine Tauben auBer-
ordentlich oder gedeiht sein Garten sehr gut, so sind nicht sein
FleiB und seine Sorgfalt der Grund hierfiir, sondern der Besitz
eines mit besonderem, auf Tauben oder Yams wirkenden mana
erfiillten Steines. Selbstverstindlich wissen die Leute, da8 Yam

! Codrington 1 c. p.119, 200f.
Beth: Religion und Magie 9
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auf natiirliche Weise wichst, wenn es gepflanzt ist; lediglich das
ausgiebigere Wachstum ist die Folge des mana.

Nach dieser Schilderung, die sich strenge an Codrington
gehalten hat, scheint es, daB das mana nur in inkorporiertem Zu-
stande angenommen wird. Nur von Dingen, Tieren, Menschen,
Geistern, in denen es wohnt, kann man es gewinnen. Will jemand
an dem mana-Stein eines Freundes partizipieren, so kann er gegen
Bezahlung einen anderen Stein neben jenen erprobten legen, damit
von dem mana-Steine wie von einem Magneten die Kraft auf ihn
tibergehe; und manahaltige Personen verdingen sich vielfach als
wertvolle Arbeiter. Zur Pflanzung eines Pfefferbaumes nimmt man
auf Samoa einen Mann, der im Rufe steht, besonders reichliches
mana zu besitzen, und selbst zur Bestellung eines Yamfeldes mietet
man gern einen solchen Mann, weil die von ihm besorgten Felder
stets gutes Wachstum haben.!

Gewdhnlich jedoch scheint man sich das mana durch die Ver-
mittlung von Dimonen und Totengeistern zu beschaffen, denen
Gebete und Opfer dargebracht werden. Religiose Akte werden
wir diese Riten nicht im eigentlichen Sinne nennen diirfen, da sie
viel zu sehr auf magische Wirkungen berechnet sind, wie ja iiber-
haupt schon aus der bisherigen Darstellung hervorging, daB
die mana-Vorstellung engstens mit den Zaubervorstellungen ver-
schmolzen ist. Das mana ist eben ,jene unsichtbare Macht, von
der die Eingeborenen glauben, daB sie alle solche Wirkungen ver-
ursacht, welche ihre Auffassung von dem gewshnlichen Laufe der
Natur tibersteigen, und daB sie sich in Geistwesen aufhilt, sei es
in dem geistigen Teil eines lebenden Menschen oder in Toten-
geistern, wobei sie von ihnen deren Namen zugeschrieben wird
und mannigfachen Dingen, die zu ihnen gehoren wie etwa Steine,
Schlangen und tatsichlich Gegenstiinde aller Art“.? Dieses mana
ist ,die aktive Kraft in allem, was sie tun und was sie in weiBer
oder schwarzer Magie geschehend glauben. Mittels seiner ‘sind

1 G. Brown, Melanesians and Polynesians (1910), p. 424,
* Codrington L c. p. 191.
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Menschen imstande, die Krifte der Natur zu beherrschen und za
lenken, Regen oder Sonnenschein, Wind oder ruhige Luft zu
machen, Krankheit zu erzeugen oder zu beseitigen, zu erkennen,
was fern nach Zeit und Raum ist, Wohlstand und Gedeihen wie
Seuchen und Fluch zu bringen.”

Um den Begriff des mana als einen einheitlichen oder gar um
seine urspriingliche Bedeutung wird man sich, zurzeit wenigstens,
vergeblich bemiihen, und zum mindesten ist es sehr voreilig,
mittels seiner auf den Urtypus der Religion deshalb zuriickgehen
zu wollen, weil es die Idee des Ubernatiirlichen auf eine sehr
einfache Weise zum Ausdruck bringt. Unser gegenwiirtiges
Wissen tiber die Anwendung des mana-Begriffes gestattet schwer-
lich, zwischen den beiden Moglichkeiten, die sich aus der Un-
bestimmtheit des Begriffes und seiner Verwendung einstellen,
mit sicherem Griffe so zu entscheiden, daB wir sagen konnten,
ob es sich hier um den Ausgangspunkt einer begrifflichen Er-
kenntnis des Ubernatiirlichen handelt oder um die Abschwichung
einer voraufgegangenen konkreteren Fassung dieses Begriffes.
Den einen erscheint das mana als der erste Ansatz begrifflicher
Fixierung von etwas iiber die Natur Hinausragendem, wihrend
auch die Annahme der Verblassung und Herabminderung einer
schon hioher gearteten Anschauung hinléinglich gestiitzt werden
kann. F. Max Miiller, der sich zu der zweiten Ansicht stellt,
idealisiert jedenfalls die mit dem Begriff mana bezeichneten Vor-
stellungen zu sehr, wenn er sagt: ,Dieses mana ist einer von den
frithesten, unbeholfensten Ausdriicken fiir das, was die Wahr-
nehmung des Unendlichen oder Uberendlichen in seinen ersten
Stufen gewesen sein mag, obwohl selbst dies mana der Melanesier
schon deutliche Spuren von Entwicklung und Verfall bemerken
liBt.“! Miiller hat aber mit seinem Hinweis auf moglicherweise
stattgefundenenVerfall der mana-Vorstellung gewiB recht. Allein in
der praktischen und gedanklichen Verwendung erreicht der mana-
! MaxMiiller, Vorlesungen iiber den Ursprung und die Entwicklung
der Religion (1880), S. 60.

9.
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Begriff keineswegs die Bedeutung des Unendlichen, auch nicht
approximativ. So wie er der Eigentiimlichkeit des Personlichen
geradezu entgegengesetzt ist und wie er nie ohne weiteres mit
dem Pridikat ,gottlich® umschrieben werden kann, so handelt
* es sich in diesem Begriffe auch gar nicht um eine Allkraft oder
um eine Wirkungsweise, die die endliche Erscheinung an sich
zur Folge haben konnte. Vielmehr wird es nur in dem AuBer-
gewohnlichen erkannt und vorgestellt, wihrend das gewdhnliche
Geschehen und alle regelmiBigen, resp. von jenen Menschen als
regelmiBig aufgefaBten Naturprozesse sowie auch alles mensch-
liche Tun und Leben im allgemeinen zu diesem mana in keiner
Beziehung stehen. Der Baum triigt seine Friichte ohne die Wirk-
samkeit des mana und wiichst ohne diesen EinfluB, wie Codrington
mit Nachdruck hervorhebt. Das mana soll bloB ein schnelleres
und stirkeres Wachsen der Yamknolle oder eine reichlichere Zahl
von Baumfriichten hervorrufen.

Freilich hat das Wort mana, das sowohl Substantiv wie Ad-
jektiv sein kann, einen weiten Spielraum. Der Lexikograph der
polynesischen Dialekte E. Tregear trigt demselben durch die
Definition Rechnung: ,,Ubernatiirliche Macht, gttliche Autoritiit,
im Besitz von Eigenschaften, die gewdhnliche Personen oder
Dinge nicht besitzen.“ Und wie die weiteren Beispiele aus anderen
Sprachgebieten zeigen,' ist der psychologische Ansatzpunkt des
Begriffes das Staunen oder der Schauder vor etwas AuBerge-
wohnlichem, das mit besonderer Wucht in die Lebenserfahrung
eingreift. Nathan S6derblom sagt richtig: ,Der Ursprung
scheint die individualpsychologische Reaktion gegen das Er-

! In der Maorisprache heiBt ein hdlzernes Schwert, das wundervolle
Erfolge gehabt, mana; im Samoanischen ein Vater, der einen Fluch iiber
sein ungehorsames Kind gesprochen hat; im Hawaiischen die Gottheiten
oder auch ein Toter, der durch seinen Tod einem Idol besondere Wirk-
samkeit gab; in der Tongasprache jeder Wundertitige und Zauberer; in
der Mangarewesprache ein magischer Stock, den man vom GroBvater
iiberkommen hat, oder auch die Wahrsagerei gemeinhin. Diese Angaben
aus Tregear nach Marett, Threshold of Religion®, p. 108. (Das Werk
Tregears selbst war mir nicht zugiinglich.)
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staunen- oder Furchterregende, Ungewdhnliche und Unheimliche
zu sein. Wenn Marett den Begriff mana mit , ibernatiirlich“
oder ,das Ubernatiirliche wiedergeben will, so muB dabei nattir-
lich beachtet werden, daB die eingeborenen Melanesier, denen ein
Wort fiir ,Natur® fehlt, auch keines fiir ,iibernatiirlich® besitzen.
In der Psyche der Leute besagt es lediglich das Unerklérliche,
das in einer wunderbaren Kraftwirkung in die Erscheinung tritt.
Das drickt auch Marett in seiner summarischen Formulierung
deutlich aus, indem er vorschligt, unter mana zu verstehen ,,eine
allgemeine Kategorie zur Bezeichnung der positiven Seite des Uber-
natiirlichen oder Heiligen oder wie immer wir jene Klasse von
wunderbaren Begebenheiten nennen wollen, die fiir die konkrete
Erfahrung des Wilden von dem gewdhnlichen Lauf der Dinge
merklich unterschieden ist“? Marett stellt dem mana als der
_ positiven Seite des ,, Ubernatiirlichen® das fabu als die negative
Seite gegeniiber. Ist fabu das nicht leicht Nahbare, so ist mana
das von einer iiber die gewShnliche hinausliegenden Kraft Durch-
drungene.

Wir bleiben daher beim Begriffe mana &hnlich wie bei dem
des tabu in der Annahme einer auBerordentlichen oder auBer-
gewohnlichen Kraft stehen, die in Dingen oder Wesen und den
mit diesen vor sich gehenden Begebenheiten sich gelegentlich,
aber im allgemeinen ohne Ordnung und Regel manifestiert. Wie
die moralische Qualitit vollstéindig fehlt und mana sowohl wie fabu
etwas moralisch Indifferentes darstellen — was Marett besonders
stark hervorhebt® —, so fehlt auch das Pridikat der RegelmiBiglkeit.
Die Manifestation jener auBerordentlichen Kraft ist willkiirlich,
wenn schon sie, nachdem sie sich einmal als anwesend und mit-
geteilt erwiesen hat, nach dem Glauben der Leute zu bestimmten
Zwecken dirigiert und ordnungsmiBig benutzt werden kann. Diese

! Nathan S8derblom, Uber den Zusammenhang hdherer Gottes-
ideen mit primitiven Vorstellungen, in ,,Archiv fiir Religionswissenschaft*
XVII (1914) 8. 4.

* Marett, Threshold of Religion, p. 99. 3 Threshold etc. p. 114.
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Benutzung jedoch weist uns oft ins Gebiet der magischen An-
schauungen. Die von Codrington und Tregear angegebenen
Beispiele lassen kaum eine wesentlich andere Auffassung fiir die
Praxis erkennen als die, wonach das mana zum Mittel fiir in der
Regel einfache, magische Prozeduren in Betracht kommt. Denn
auch die Wahrsagerei gehort dieser Sphire an.

Aber nichtsdestoweniger ist eine andere Auffassung mit jener
verbunden, die, wenn schon sie immer wieder ins Magische um-
gebogen wird, doch in eine andere Richtung weist. Freilich
kommt es auch dabei nicht zur Bedeutung des Seelischen, wie
Marett nahe legen mochte. Namlich bei der Anwendung aunf
den Menschen #éndert sich die Bedeutung von mana entsprechend
diesem seinem Medium, indem die hohe Begabung einer Personlich-
keit oder ihr ein groBies Ansehen einfliBendes Gebaren und ihre
wie immer begriindete autoritire Stellung auf die Begabung oder
Durchdringung mit mana zuriickgefiihrt wird. Marett schlieBt:
»Es kommt gelegentlich der Bedeutung Seele nahe, da es inne-
wohnende psychische Kraft ausdriicken kann.“! In Wirklichkeit
erfahren wir nichts weiter, als daB das mana von irgendeinem
Démon oder einem Totengeist — von denen ja nach Codrington
das mana stets ausgeht, wenn es in den Menschen gelangt — in
den Menschen wie eine reale, aber unsichtbare Substanz eingefiihrt
wird. Es ist etwas wie ein organisches Fluidum, das sich in der
Natur als Steigerung der Naturkraft, im Menschen als Steigerung
des psychischen Lebens oder auch als Steigerung der faktischen
Energie zur Geltung bringt. Es ist dabei nicht mit der Seele zu
identifizieren, nimmt jedoch in ihr seinen Sitz.

Durchaus konsequent ist demnach die weitere Schilderung
Codringtons. Ein Ding, in dem mana sitzt, und ein Geist, der
seinem Wesen nach mana besitzt, konnen selbst mana genannt
werden. Sie sind mana, wihrend ein Mensch immer nur mana
hat? Ein lebloses Objekt wird daher ganz ebenso wie ein Geist

1 Threshold etc. p. 100.
? Codrington 1. c. p. 119 Anm.
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als ein selbstindiger Triiger des mana angesehen, von dem es
ohne weiteres einem anderen Dinge zugeeignet werden kann. Ein
Mensch bekommt folgerechterweise sein mana nicht von einem
Dinge, das mana ist, sondern von einem Geiste, der mana ist
und das mana in ihn hineinlegt oder ihn ,inspiriert“. Codrington
hat stellenweise hierfiir das Verbum manag angetroffen, das gerade-
zu mit ,inspirieren” iibersetzt werden darf. Die Inspiration durch
einen bestimmten Geist hat zur Folge, daB der betreffende Mensch
die Zukunft tiberschaut und verborgene Dinge entritseln kann.!

Wenn nun aber auch Tregear angibt, daB die Weiterbildung
manawa ,,Herz, Gewissen, den inneren Menschen, Seele bedeutet
und mana selbst ,Intelligenz, Charakter, Energie, Geist* be-
deuten kann, so ist doch mana niemals einfach gleich der ,Seele“
des Menschen, kommt auch diesem Begriffe nicht ,,nahe®, und
man muB sich wohl hiiten, ihm den Begriff des Seelischen in
irgendwelchem Sinne zu substituieren. Mana ist nichts weiter
als die eine vorhandene Fihigkeit erh6hende Energie, eine Energie,
die ruhend oder potentiell sein und in Aktivitdt tibergefithrt
werden kann. Die Unterscheidung von Seele und allem, was
seelisch im eigentlichen Sinne genannt werden mag, geht deutlich
aus Codringtons betreffenden Ausfilhrungen hervor. Die Seele

! Codrington 1. c. p. 210. — Fiilschlich gibt Marett (Threshold etc.
p. 116) an, der also Inspirierte wisse sich nach Codrington von einem
Geiste selbst bewohnt und fiihle sich nunmehr als zwei Personen oder als
eine Doppelperson. Codrington berichtet {iber ein solches Besessenheits-
und ZweiheitsbewuBtsein nur im Zusammenhang mit einem Glauben der
Banksinsulaner an spezielle Geister, die den bestimmten Namen Nopitu
filhren, die aber den Menschen nicht inspirieren, sondern selbst in den
Menschen hineingehen, dadurch jedoch sich so unmittelbar mit der
Person verbinden, daB diese letztere auch Nopitu genannt werden kann
(Codrington p.168). Das ist also eine ganz andere Vorstellung als
die von den mana-Geistern. Das von diesen letzteren den Menschen
mitgeteilte mana hebt die seelischen Fihigkeiten des Menschen oder auch
seine physische Energie durch Mitteilung einer besonderen Energie.
Marett verfillt in den Fehler, die mannigfachen Anschauungen, die
iiber jene breite Inselwelt verteilt sind, in ein einheitliches System kom-
primieren zu wollen.
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des Menschen ist sein geistiges Sein, das nach dem Tode fort-
lebt und zu einem Totengeist wird. ,Es tiberrascht nicht®, sagt
Codrington, ,daB dasselbe Wort, welches fiir Geist gebraucht
wird, auch zur Beschreibung der Seele eines Menschen gebraucht
wird.“ ,Die Seele eines lebenden Menschen ist in Florida ein
tarunga, ein individueller, nicht korperlicher, trennbarer, wenn
auch tatsiichlich wihrend des Lebens nicht oft vom Korper ge-
trennter Geist. So ist ein Gleist wie ein vigona (die niedrigste
Vorstellungsform von Geistern auf den Banksinseln und den Neu-
Hebriden, Geister, die sich mit niederen Tieren oder sonderlich
mit Steinen verbinden) ein farunga, obwohl die Leute nicht sehr
bereit sind, die Existenz eines solchen larunga anzuerkennen.
Wiihrend des Lebens eines Menschen geht sein tarunga im Traum
aus ihm heraus und kehrt in ihn zurtick; beim Sterben verliBt
der tarunga endgiiltig den Leib; der Leichnam ist einfach ein
toter Mensch (tinoni mate); die getrennte Seele ist nicht tarunga,
ein spirit, sondern tindalo, ein Totengeist. Aber tarunga ist nicht
in hoherem Grade gleichbedeutend mit Seele als ein Geist mit
Seele gleichbedeutend ist; eine Seele ist ein tarunga, und es gibt
fiir sie keinen anderen Namen. Tauben haben farunga; wenn
jemand eine Taube verkauft, behilt er ihren farumga in einem
Dracinablatt zuriick, das er in seinem Hause aufhingt; so ver-
liert er nichts weiter als die fleischlichen Akzidenzien der Taube,
‘withrend ihr farunga bleibt und wartet, daB irgendeine Taube
ihn wieder belebt, die ins Dasein treten wird. Eine Taube gilt als
ein unterschiedliches, individuell geartetes Wesen und hat als
solches einen tarumga; Yams und dhnliche Dinge haben keinen.
Darf man also wohl sagen, ein Mensch und eine Taube wiiren
gleich hinsichtlich des tarunga, jeder von beiden habe eine Seele?
»Der Eingeborene, dem diese Frage verstandesmiBig vorgelegt
wird, wird lachen; so was kann nicht sein; wenn ein Mensch
stirbt, wird eben sein larumga ein tindalo, ein Geist, und wer
hitte je gehort vom ¢indalo einer Taube 7!
1 Codrington 1. c. p.248f.
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-

Die Seele des Menschen hat sonach ganz denselben Existenzial-
wert wie ein korperloser Geist, der von Haus aus Geist ist. Auch
die vui, die dimonischen Wesen der Banksinsulaner, sind nach
Codrington so ganz dasselbe wie die menschliche Seele, daB das
Wort vui auch die Seele bedeuten kann. Nach dem Tode bilden
»die Seelen der gewohnlichen Menschen die gewohnlichen Herden
der Geister, nobodies vor wie nach dem Tode“; nur wenn einer
bei Lebzeiten mana besaB, genieBt sein Totengeist Verehrung.!
Dies letztere darf aber nimmermehr dahin verstanden werden, daB
das mana selbst irgendwelche Verehrung gendsse, sondern die
Reflexion, daB ein solcher Mensch, dessen Geist um seiner beson-
deren Bedeutung willen in dem Andenken der Leute verehrungs-
wiirdig erscheint, mana besessen hat, ist letztlich fiir die Tatsache
der ihm gezollten Verehrung von geringerem Werte. Nicht sein
mana wird verehrt, sondern er selbst. Es handelt sich dabei in
der Regel um einen Hiuptling, der Krankheitsdimonen austreiben
konnte und eine gewaltige Redegabe betiitigte.

Entspricht das nun auch, wie Marett sagt, der nicht un-
gewohnlichen Redewendung, mittels derer man unter uns von
einem ,, gottlichen Menschen“ redet, so ist doch auch hier im all-
gemeinen die mana-Formel schon ziemlich abgegriffen. Es kann
daher sehr irrefiilhren, wenn man hier ,rudimentére oder proto-
plasmische Typen der religiosen Erfahrung® finden will. Mana
als von Geistern verwaltete Kraft kann durch den Willen dieser
Geister mitgeteilt werden und bewirkt somit eine durch Willens-
einfluB eingeleitete Stirkung der individuellen Kriifte des Menschen.
Aber das im Steine residierende mana, das vom Stein rein mecha-
nisch durch Bertihrung auf andere Objekte itbergeht, wird an-
scheinend nicht verwaltet, sondern ist bloB lokal eingeschlossen.
Der Stein ist die Behausung des mana, das jedoch auch seiner-
seits auf keine Weise personlich oder willentlich gedacht ist. DaB
Steine einen besonderen Vorrang unter den manahaltigen Dingen
einnehmen, beruht zum Teil gewiB auf der nicht unbetrichtlichen

1 Codrington 1 c. p. 125.
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Bedeutung, welche die Steine in der magischen Praxis haben,
zum Teil vielleicht auch darauf, daB die niederen Geister gern
mit Steinen und nebenhin erst mit Schlangen und anderem Getier
in Verbindung gebracht werden. Es kann sich auch beim Stein-
mana um eine Verblassung des Gedankens handeln, daB Geister das
mana verwalten oder mana sind, eine Verblassung, die in mancher
psychischen Verschiebung ihre Ursache haben mag, allein schon
durch den alleinigen EinfluB der sich vordringenden magischen
Anschauung gentigend erklirt werden kann. Denn die Magie ist
es, die das personliche Moment hartnickig ausschaltet und durch
das Unpersonliche ersetzt. Das mana selbst aber war allen seinen
Qualitéten zufolge niemals personlich gedacht, geschweige denn
etwas Gottliches. Seinem Wesen und seiner Wirkung nach ist es
eine Energie, die fiir unsere Betrachtung in die Sphire der ge-
steigerten natiirlichen Kriifte gehort und nur insofern iiber-
natiirlich ist, als sie iiber das MaB des gewGhnlichen natiirlichen
Geschehenshinausfiihrt. Nicht eine qualitative Verschieden-
heit vom gewdhnlichen Geschehen und Sein liegt genau
besehen in dem mana vor,sondern bloB eine quantitative
Verschiedenheit.

Nun wird jedoch die Idee des mana mit der Idee des Gott-
lichen kombiniert, insofern Geister und Démonen seine Vehikel
und Spender sind. Codrington hatte es, wie wir sahen, als die
Eigenart der ,,melanesischen Religion® bezeichnet, da man mana
fiir sich zu bekommen sucht. Marett findet in der ,tabu-mana-
Formel“ die ,Minimaldefinition der Religion®. Haben wir es hier
in der Tat mit einem Minimum von Religion zu tun? Wenn
unter dem Minimum etwas verstanden wird, das nur eben noch
einen diirftigen Schimmer des Religiosen enthilt, so darf die
Frage bejaht werden. Ob dieser schwache Schimmer noch oder
schon vorhanden ist, kann dabei unentschieden bleiben, und viel-
leicht hat auch Marett die Zusammenstellung von , rudimentir
oder protoplasmisch” an dieser Stelle so gemeint, daf die Ent-
scheidung dariiber jetzt noch aussteht, ob die mana-Vorstellung
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eine ganz zuriickgeschraubte und auf das Minimum reduzierte
Religionsanschauung bedeute oder eine erst im Keimen begriffene.
Ganz deutlich ist diese Reserve allerdings nicht ausgesprochen.
Denn wenn er die mana-Vorstellung auch eine ,yudimentére Philo-
sophie des Wilden* nennt, so denkt er hierbei offenbar an die
ersten, diirftigsten, rohen Anfinge einer Philosophie und nimmt
das Wort ,rudimentdr® hier nicht in dem von der Biologie fest-
gelegten Sinn des Reduzierten oder Verkiimmerten.

Jedenfalls miissen wir bei der Frage nach dem Minimalgehalt
von Religion, der vielleicht in der mana-Vorstellung zu erkennen
ist, unentschieden lassen, ob dieses Minimum eine rudimentir ge-
wordene oder eine embryonale Religion zu bedeuten habe. Fiir
jetzt suchen wir nur festzustellen, ob iiberhaupt so etwas wie
Religion in diesem mana-Glauben vorliege.

Den AnstoB zur Bildung der mana-ldee hat gewiB nicht irgend-
welche dunkle Idee des ,,Unendlichen“ gegeben. Hitte Miiller
mit dieser seiner Annahme recht, dann wire freilich kaum ein
Zweifel daran moglich, daB in der mana-Idee wirkliche Religion
vorliegt. Denn das Unendliche, das mit dem Worte mana be-
zeichnet wiire, konnte nicht ohne eine Regung der Ehrfurcht und
ohne einen Ansatz von religioser Scheu gedacht werden. Allein
die Aussagen der Gewdhrsméinner berechtigen uns zu der Behaup-
tung, daB der Anla8 der mana-Idee in dem Staunen oder der
Furcht vor etwas AuBerordentlichem erblickt werden darf,
das in einzelnen Begebenheiten wahrgenommen wird. Indem
die einzelnen Begebenheiten dieser Art auf dieselbe oder auf dhn-
liche Weise wiederkehren, entsteht die Idee einer in eben dieser
Richtung betitigten Kraft. DaB diese Kraft heute von den Mela-
nesiern immer in der Verwahrung und Obhut von Geistern ge-
glaubt wird, kann nicht zu dem Schlusse berechtigen, das mana
sei immer in Abhingigkeit von Geistern erkannt oder gedacht
worden. Sowie der Stein sein mana fiir und von sich selbst zu
besitzen scheint, so mag urspriinglich das mana als eine selb-
stindige Kraft angesehen worden sein, die, zu welchem Zeit-

-
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punkte immer, mit dem Démonenglauben in Verbindung gebracht
‘wurde.

Die der mana-Vorstellung zugrunde liegende psychische Re-
gung des Staunens oder der Furcht ist von den Triebkriiften der
Magie wesentlich verschieden. Die Magie entspringt, wie wir
sahen, aus den Wiinschen, und die magische Handlung ist die
Objektivation des Wunsches resp. der Versuch einer solchen Ob-
Jjektivation. Die so selbstéindig entstandene Magie mag noch so
oft mit religiosen Vorstellungen und Riten verbunden worden
sein, sie ist von diesen grundsidtzlich verschieden. Hingegen die
in der mana-V orstellung zutage tretende psychische Regung liegt
augenscheinlich auf einer Linie mit der Religion. Freilich kommt
es durchaus auf die psychische Disposition an, ob in der weiteren
Benutzung dieser Vorstellung mit magischer oder religioser An-
schauung auf jene der Erfahrung sich darbietenden , Wunder*
reagiert wird, Benutzt der Mensch diese erkannte fremde Macht-
sphére lediglich, um sie seinen egoistischen Zwecken dienstbar
zu machen, sie sich unterzuordnen und in seinen Vorteil zu
zwingen, dann finden wir die mana-Idee in dem ethnologischen
Material als einen Teil der Zauberbriuche; dann kann es den
Anschein haben, die mana-1dee sei lediglich magischen Ursprungs.
Sieht hingegen der Mensch jene staunenerregenden Gewalten als
solche an, denen er sich beugen muB und die iiber ihn selbst eine
Gewalt ausiiben, dann haben wir jenes ,,Minimum von Religion®
vor uns, das Marett konstatiert; alsdann kann die mana-Idee
als eine urspriinglich religiose erscheinen.

Nun ist die mana-ldee in erster Linie zweifellos magisch ver-
wertet. Das mana macht auf den ersten Blick den Eindruck einer
Zauberkraft. Der Siidseeinsulaner macht sich das mana dienstbar,
um es auf magische Weise in die gewdhnlichen Lebensinteressen
einzuspannen und besonderen Erfolg dadurch zu erzielen. An-
dererseits ist aus dem Gegensatz, den das mana durchwegs zu
den gewohnlichen natiirlichen Kriften und Begebenheiten ein-
hilt, ersichtlich, daB sein Begriff den vom Menschenwillen und
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vom menschlichen Wunsche an und fiir sich unabhiingigen Krifte-
bereich bedeutet. Gerade deswegen ist: sein Ursprungsort im ein-
zelnen Falle in die den Menschen {iberlegene Sphire der Geist-
wesen verlegt. Durch die Vermittlung dieses Aufenthalts des
mana in den Geistern kommt ihm selbst nunmehr eine hohere
Bedeutung zu, in welcher der Ursprung der mama-Tdee als der
ldee des nicht nur Staunen hervorrufenden, sondern auch Scheu
und Ehrfurcht einfléBenden ,, Ubernattirlichen® oder ,, Ubersinn-
lichen“ erkennbar ist, das vielleicht schon in dieser Allgemein-
heit begriffen wurde, ehe die Vorstellungen von Geistwesen di-
monischer Art gebildet wurden.

Durch den wahrscheinlichen Ursprung aus einer psychischen
Erregung, die aus Verwunderung, Furcht, Scheu und Ehrfurcht
gemischt ist, sind diejenigen Anschauungen, welche von den In-
dianern Nordamerikas her bekannt geworden sind, der mana-
Vorstellung sehr &hnlich. Auch das wakonda (wakanda) der Sioux
oder Dakota wird als eine Macht angesehen, die sich in verschie-
denen Naturgegenstinden, in Himmelskdrpern, Pflanzen, Tieren
und Menschen aufhalten und manifestieren kann. Ahnlich wie
mana dient auch das Wort wakonda zur Bezeichnung desjenigen
Gegenstandes selbst, der das wakonda in hervorragendem MaBe
besitzt; mit dem Unterschiede jedoch, daB wakonda auch den be-
treffenden Menschen, in dem wakonda wohnt, bezeichnet; und dem-
entsprechend ist uns auch nicht iiberliefert, daB wakonda ebenso
wie das mana nur von Geistern auf Gegenstinde und Personen
iibertragen werden kann. Immerhin ist die Vorstellung eine der
mana-Idee ganz dhnliche, die auch dadurch nicht wesentlich ge-
indert wird, daB von den Indianern auch deren mythische Ge-
stalten wegen ihrer gewaltigen Kraft als wakonda bezeichnet wer-
den. Alice Fletcher, die in der amerikanischen Gesellschaft
fiir den Fortschritt der Wissenschaft dariiber berichtet, definierte
wakonda als eine mysteriose Kraft, die nicht auBerhalb der
Natur anzunehmen sei, sondern als in der Natur waltende Macht
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alles belebt und bewegt, wohl aber mit Willen ausgestattet ist
und ,,groBere Kriifte als der Mensch“ besitzt.!

Nicht immer erscheint das wakonda in der Art, daB es mittels
eines Ausdruckes des Willens interpretiert werden muB, wie in
der eben wiedergegebenen Definition. Das Wort wird auch wie
das entsprechende melanesische fiir etwas Machtvolles gebraucht,
das sich in mancherlei Objekten der Natur und in belebten Wesen
aufhalten kann, indem es diesen eine besondere Wirksamkeit ver-
leiht. Mc Gee will den Terminus vorzugsweise in vager, allge-
meiner Bedeutung fiir ,,Macht, heilig, alt, GroBe, belebt, unsterb-
lich“ nehmen oder mit ,Mysterium“ wiedergeben.? Er weil je-
doch auch davon, daB der Ausdruck ,weiterhin auf mythische Un-
geheuer der Erde, der Luft und des Wassers angewendet wird“,
ja daB ,die Schopfung und Regierung der Welt und der Dinge
dem wakonda zugeschrieben werden, geradeso wie bei den Al-
gonkinstimmen dem manifu Allmacht zugeschrieben wurde.
A. Fletcher begniigt sich zuniichst mit dem allgemeinen Wort-
begriff,indem sie in Anlehnung an Riggs’ Dakota Dictionary (1890)
die Bedeutungen ,geistig, heilig, geweiht, wunderbar, unfa8lich,
mysterios“ aufzihlt.

Achten wir auf die Verwendung des Wortes, so scheint, nach
den geliufigsten Verwendungen zu schlieBen, die Idee des wakonda
dhnlich dem Begriffe mana auf Grund von etwas Auffallendem
gebildet zu sein, das die Aufmerksamkeit stark auf sich zieht.

! A, Fletcher, The Emblematic Use of the Tree in the Dacotan
Group. In: Proceedings of the American Association for the Advancement
of Science for the forty-fifth Meeting held at Buffalo 1896, p. 194. — In
F. W.Hodges Handbook of American Indians nennt A. Fletcher als
diejenigen Stémme der Siouxfamilie, bei denen der Gebrauch von wakonda
nacbgewiesen ist, die Omaha, Ponka, Osage, Quapaw, Kansa, Missouri,
Jowa.

* W.J. Mc G ee, The Siauan Indian, a Preliminary Sketch. In: Fitfeenth
Annual Report of the Bureau of Ethnology, ed. by J. W. Powell (1897)
p. 181f.

3 Frederick Webb Hodge, Handbook of American Indians, Part II
(1912), Artikel ,,wakonda® von Alice F. Fletcher p.897.
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Das Absonderliche und UnfaBbare, das Staunen und Furcht Er-
regende und die Wunderkraft diirfte also auch hier die urspriing-
liche Bedeutung sein. Im Besitz dieser wunderbaren Kraft sind
vor allem die dem Menschen durch irgendeine Fihigkeit oder Ge-
schicklichkeit tiberlegenen wilden Tiere. Ihre Schnelligkeit und
Stirke verdanken sie einer Verbindung mit wakonda.! Auch der
Mensch erreicht seine Erfolge, sein Gliick bei seinen Veranstal-
tungen und Unternehmungen durch besonders engen Kontakt mit
dem wakonda. Das Jagdgliick beruht darauf, daB der Jiger iiber
besonders reiches wakonda verfiigt, umgekehrt der MiBerfolg der
Jagd oder eines Kampfes darauf, daB das Wild oder der Feind
ein iberlegenes wakonda besaB.

Die Erscheinungsform des wakonda-Besitzes kann jedoch recht
duBerlicher Art sein. Von den Jagdtieren ist es namentlich der
Biiffel, der sich dem Jiiger oft sehr rasch entzieht, indem sein
wakonda in wilder Raserei sich bekundet. Man sieht das sofort,
wenn er den Staub in die Luft wirbelt. Der Wirbelwind, der mit
der Staubwolke arbeitet, ist das Kennzeichen der Anwesenheit von
wakonda im Biiffel. Diese Anschauung von dem im Staubwirbel
zur Erscheinung kommenden wakonda ist in einigen Gegenden
so geldufig, daB sich die nachahmende Magie derselben bemich-
tigt hat: die ins Gefecht ziehenden Krieger machen in Nach-
ahmung des Biiffels die den Wirbelwind erregenden Bewegungen
und suchen sich dadurch in den Besitz von wakonda zu setzen.?

Mit diesem Gebrauch des Wortes halten wir uns augenschein-
lich noch auf der Linie der mana-Idee. Es handelt sich hier um
die Vorstellung einer besonderen, iiber das gewdhnliche MaB hin-
ausgehenden Kraft, die mitgeteilt werden kann an die verschie-

! Der Wortstamm scheint sich iiber sehr weite Gebiete der india-
nischen Dialekte zu erstrecken. Auf das Anklingen einer abgeschliffenen
Bedeutung macht Daniel Brinton in seinem Buche ,Religions of Pri-
mitive Peoples (1897) p. 61 aufmerksam: in der Quichua-Sprache von
Inner-Peru bezeichnet die verbale Bildung wakan den charakteristischen
Laut verschiedener Tiere, z. B. das Bellen des Hundes und das Kriéhen
des Hahnes. ? Irving King 1 c. p. 140, .
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denen Wesen. Nur dadurch ist sie sofort vom mana unterschieden,
daB sie nicht an Diimonen gebunden ist, die sie gleichsam ver-
walten und spenden, sondern daB das Tier wie der Mensch und
dhnlich die Pflanze in direkte Beziehungen zu diesem wakonda
treten kann, welches selbstindig gedacht ist. Wohl aber nihert
sich auch die Anschauung vom wakonda leicht der Magie, und
man spricht namentlich vom wakonda solcher Personen, Wesen
und Dinge, die im Traum erschienen sind, oder die, wie die un-
gesttime Kraft der wilden Tiere oder der menschlichen Feinde,
eine unfaBliche Kraftquelle bekunden. Daneben kommt das Wort
auch zur Bezeichnung natiirlicher Fiéhigkeiten vor, wenn sie sich
bei der Entwicklung des Kindes zum ersten Male zeigen. Ein
Kind, das die ersten deutlichen Gehversuche macht, oder das eben
sprechen lernt, wird wakondagi genannt, eine Bildung mittels
der Possessivendung, also: ein dem wakonda angehGrendes
Kind. Da ein Mensch, der durch Krankheit oder MiBgeschick
die Fahigkeit des Giehens oder Sprechens verloren hatte, durch
die Wiedergewinnung dieser Fihigkeiten nicht wakondagi wird,
so ist deutlich, daB der Ausdruck lediglich zur Bezeichnung der
ersten Offenbarung der neuen Kraft im jungen menschlichen In-
dividuum verwendet wird.!

Kiindigt sich in dieser Verwendung des Begriffes eine ge-
énderte Bedeutung an, nimlich die von besonderen speziellen
Lebenskriiften, so treffen wir andererseits in der Regel auf eine
abgeschliffene, mehr den magischen Lebensgewohnheiten zu-
gehorige Bedeutung, die vor allem der adjektivischen Bildung
wakan eignet. Wakan 148t sich in der Regel mit , heilig® tiber-
setzen und wird gelegentlich fiir abu gebraucht, also im Sinne
von etwas, das zu meiden ist, und zwar weniger deshalb, weil es
gefihrlich ist, als vielmehr deshalb, weil eine gewisse Ehrfurcht
vor dem Objekt empfunden wird. Wo christianisierte und heid-
nische Indianer zusammenwohnen, da nennen die letzteren die
Bibel, die Kirche, das Missionshaus wakan. Ahnlich diirfte die

! A.Fletcher in dem erwihnten lexikographischen Artikel,
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Vorstellung sein, wenn die Fran wihrend der Menstruation als
wakan betrachtet wird.! Wihrend hier der Begriff bis hart an
die Grenze der Bedeutung , heilig*“ kommt und diese Grenze auch
wirklich tiberschreiten kann, ist die Vermengung mit den magi-
schen Gebrduchen doch die verbreitetste und volksttimlichste An-
wendung des Wortes, wobei dann selbstverstiindlich die Bedeutung
mzauberisch® und ,,Zauberkraft“ vorschligt. Der Medizinmann mu8
immer ein ,,wakan-Mann“ sein, d. h. ein solcher, der tiber Kraft
verfiigt, mittels deren er durch magische Riten, durch Singen
und durch das Rasseln der Kiirbisschale bose Geister auszutreiben
imstande ist. Als ,,wakan-Mann“ ist der Medizinmann ,,von einer
geistigen Kraft bewohnt, die ihn beféhigt, andere von der Macht
boser Geister zu befreien“. Die bei dem Prozef der Kranken-
heilung angewendeten Ténze sowie der Sonnentanz sind Beschwd-
rungen (,,powwow*), durch die mittels des verfilgbaren wakan die
miBgiinstigen Geistesmichte tiberwunden werden.?

Diese Kraft ist aber immerhin #iberwiegend als eine ganz
magische gedacht. Dabei ist es gleichgiiltig, ob diese Kraft im
guten oder bosen Sinne wirksam sein soll. Wenn die Frau
withrend der Menstruation wakondi thican ist, d. i. zum wakonda
gehort, so ist hiermit einmal die Meinung verbunden, sie sei ver-
moge der aus ihr stromenden Kraft gefihrlich, und deshalb ist
es anderen Frauen und besonders Kindern verboten, mit ihr ge-
meinsam zu essen oder auch nur in ihre unmittelbare Nihe zu
kommen. Auf der anderen Seite iibt die Frau wihrend dieser
Tage einen Fruchtbarkeitszauber aus, indem sie vor Sonnenauf-
gang nackt auf das Saatfeld geht, damit das im Boden liegende
Saatkorn gut gedeihe. Das wakonda ist auch hier #hnlich wie das

! Stephen Return Riggs, Dakota-English Dictionary s. v. wakan
p. 607 (Ser. IV der Contributions to North- American Ethnology in dem von
J. W. Powell herausgegebenen Department of the Interior U. S. Geographi-
cal and Geological Survey of the Rocky Mountain Region).

? Vgl. Stephen Return Riggs im Department of the Interior U.
8. Geog. a. Geol. Survey of the Rocky Mount. Reg. Contrib. to North- Amer,
Ethn., Vol. IX: Dakota Grammar, Texts and Ethnology (1898) p. 214, 216.

Beth: Religion und Magie 10
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mana als eine magisch zu verwertende und zu applizierende Kraft
angesehen. Nicht wesentlich anders ist die Vorstellung im wacin-
dhe-dhe, einer Zeremonie, die darin besteht, daB durch Singen
gewisser Lieder den abwesenden Kriegern oder einem abwesenden
Freunde Kraft (wacin =leitende Energie) magisch gesendet wird.!

Bezeichnend fiir die magische Verwendung der wakonda- An-
schauung ist auch die groBe, mysteriose, von Frauen und Ménnern
ausgefiihrte Zeremonie des heiligen Tanzfestes, die den Namen
wakanwacips fiihrt. Das Wort dient auch zur Bezeichnung der
Genossenschaft, des logenartigen Verbandes, der die Zeremonie
veranstaltet. Das Fest selbst geht so vor sich, daB die Teilnehmer
in feierlicher Bekleidung und Bemalung erscheinen, trommeln,
singen, tanzen und schmausen. Der Oberpriester hat bereits in
der Nacht zuvor eine sehr umsténdliche Prozedur vorgenommen,
indem er Steine fortwiihrend erhitzte, dariiber sang und sich auf
diese Weise mit der geistigen Welt in Verbindung setzfe.? Wie
bei den Initiationsweihen der Indianer und einiger australischer
Stimme, so werden auch bei der Aufnahme in diese Genossen-
schaft sittliche Lebensregeln eingeschiirft: die Genossen diirfen
nicht stehlen, nicht verleumden und nicht lauschen, und die
Frauen diirfen nicht mehr als einen Mann haben. Zu diesen sitt-
lichen Vorschriften kommen magische: die Veranstaltung zahl-
reicher , heiliger Mahlzeiten, die Ehrung jedes Mitgliedes der
Tanzgesellschaft und die Verehrung des wakan-Sackes. Dieser
letztere spielt eigentlich die Hauptrolle bei der Zeremonie. Die
Leute sitzen lings der Einziunung, etwa 100 an Zahl, jeder
Mann und jede Frau den heiligen Sack in der Hand, der laut
Befehl des groBen Wassergottes Unktehi aus dem Fell einer
Otter, eines Waschbiren, eines Wiesels, eines Eichhornchens oder
aus der Haut einer Schlange oder eines Fisches gefertigt werden

1 Vgl. A. Fletcher, The Foundation of the Indians Fasith sn the
Efficacy of the Totem, in den Proceedings of the American Association for
the Advancement of Science 1897 p. 326.

* Nach W. Hodge, Handbook, 1. c.
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und die ,,Medizin“ in Gtestalt von Knochen, Krallen, Kriuter- und
Baumteilen, Steinen, Perlen u. a. enthalten soll.!

An diesen heiligen Sack wird nun, wie es scheint, der wesent-
liche Erfolg der Riten gekniipft. Hier befinden wir uns ganz auf
dem Felde der primitiven Magie. Bei den Vilkern schwarzer und
roter Rasse finden wir immer wieder die Vorstellung, daB der-
Jjenige ein tiichtiger Medizinmann wird, der den Durchgang durch
Tod und Auferstehung erlebt. Deshalb bereiten sie sich durch
Fasten und Kasteiungen vor, um Traum- und Wachvisionen die-
ser Art zn erleben. Zur Beforderung dieser Erlebnisse setzen
oder stellen sie sich gern an Orte, wo Tote verbrannt zu werden
pflegen, oder sie begeben sich in die Hohlen, in welche die Toten-
gebeine geworfen werden. Das alles gehort auch hiufig zu den
Vorbereitungen auf dén wakan-Tanz, der tibermenschliche Macht
verleihen und Mitteilung aus der Geisterwelt bringen soll.
Einige unter den Mitgliedern werden durch ihre Teilnahme an
den Feiern so gut mit den Kriften der Geisterwelt ausgeriistet,
daB sie wicasta wakan werden, heilige Schamanen und Pro-
pheten.?

Dieser grofe Medizintanz dient daher allgemein als der Ein-
weihungs- und Approbationsakt der Medizinkandidaten. Als sol-
chen beschreibt ihn Charles Alexander Eastman, auf dessen
Schilderung wir um so mehr Gewicht zu legen haben, als er selbst
noch von einem Vollblutsioux abstammt und den urspriinglichen,
heute bereits stark verwischten Gewohnheiten und Anschauungen
seines Volkes nachgegangen ist. Wenn er allerdings die Behaup-
tung aufstellt, die , groBe Medizinloge* sei ,ein indirektes Er-
gebnis der jesuitischen Missionstitigkeiten, eine Reaktion gegen
die christliche Mission®, so wird sich dagegen vom ethnologischen
Gesichtspunkte aus mancherlei einwenden lassen. Denn gerade

! Riggs, Contributions to the North American Ethnology, 1.c, Vol. IX
227ff. Vgl. dazu auch Riggs, Dakota-English Dictionary, p. 509, s. V.
wakanwacipr.

* Riggs, Dakota Grammar etc., p. 214f.

® Ch. A. Eastman, The Soul of the Indian (1911), p.68.

10*
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die Eigenttimlichkeiten dieser groBen Medizinloge und des von
ihr ausgefibten festlichen Medizintanzes liegen so ginzlich auf der
uns von zahlreichen, primitiven Volkern her bekannten Linie der
Anschauungen und Briuche, daB nicht abzusehen ist, was hier
als spezifische antichristliche Reaktion in Anspruch genommen
werden sollte. Einzelheiten wie die ein- bis zweijihrige Probe-
zeit und die Ubereinstimmung der sittlichen Gebote mit dem
mosaischen Dekalog! mogen zur Annahme christlicher Einfliisse
gemahnen. Doch selbst ein kiirzeres oder lingeres Noviziat treffen
wir bei Primitiven, die noch keineswegs christlich beeinflut sind,
gar nicht selten. Zumal aber die Verwertung des Medizinsackes
und dessen Ausstattung selbst ist etwas dem Bereiche der Natur-
vilkergewohnheiten Zugehoriges.

Die Medizinloge ist eine zunftm#Bige AbschlieBung derjenigen
Leute, welche das medizinische Gewerbe ausiiben. Die neuen Kan-
didaten, welche bei der Prozedur lange Zeit knien miissen und
Sterben und Auferstehung symbolisch erleben, treten an die Stelle
der seit dem letzten Meeting Verstorbenen. Die #lteren Medizin-
miinner hiipfen auf die hockenden Kandidaten zu, schwingen mit
aller Kraft die wakan-Sicke nach ihnen hin, ,,s0 daB es scheint,
diese Sicke wollten all ihre mystische Kraft in die Korper der
Initianden projizieren®. Die letzteren fallen wie leblos um und
werden, nachdem der Tanz begonnen, zum Leben erweckt und mit
schonen Gewdndern bekleidet.?

Es bestitigt sich also, daB die Ausdriicke wakan und wakonda
in einem magischen Versténdnisse verwendet werden konnen,
das mit dem religiésen Sinne oft unmittelbar abwechselt. Wie
die Objekte und Dekorationen, die bei den Zeremonien gebraucht
werden, diesen Namen erhalten, so auch verschiedene Tiere und
Biiume und andere Dinge, die wir kaum anders denn als Fetische
ansehen kénnen. Es hingt auch gewif nur mit der Dimonen-
furcht zusammen, wenn die Unterwelt als geheimnisvoller Ort
wakonda genannt wird, desgleichen die Finsternis und korrespon-

! Eastman l.c. p.66f. ? Eastman l. c. p. 72f.
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dierend die Oberwelt als das Reich der guten Geister, deren Mit-
teilungen erwiinscht sind.!

Es liegt weiterhin auf der Linie der melanesischen mana-An-
schauung, wenn die Gewinnung von wakonda wenigstens teil-
weise an dimonisch infizierte Ortlichkeiten gebunden ist. Auch
daB wakan die Bedeutung Geist annehmen kann, ist beachtens-
wert. In der Verbindung taku wakan oder wakan tanka, ,groBer
Geist, wird es aber zur Benennung der groBen Gottheit ver-
wendet, und wakonda wird hiermit abwechselnd gebraucht. Eben
hiermit ist jedoch die magische Bedeutung iiberschritten, und wir
befinden uns in der religiésen Sphire. Der , groBe Geist ist
der Schopfer aller Dinge und der oberste Gott als der Gott des
Krieges, der wichtigsten gemeinsamen Angelegenheit. Durch alle
Uberlieferung der Forscher blickt deutlich hindurch, daB der
Wortstamm wakan einen magischen wie einen religiosen Sinn
haben kann. Dies zeigt, daB jedenfalls zuniéchst die Grenze zwi-
schen Magie und Religion in diesem Begriffe eine flieBende ge-
worden ist. Wenn Riggs die Verbalbedeutung von wakanda mit
»als heilig oder geweiht ansehen“ wiedergibt, desgleichen wakan-
kaga mit ,Handlungen der Verehrung ausfiihren* iibersetzt, so
bewegen wir uns hier unter Zuhilfenahme unserer Kenntnis von
den praktischen Gepflogenheiten der Leute auf einer Grenzscheide
zwischen Fetischismus und religioser Anbetung. Hingegen ist in
der Bildung wakonza [, beeinflussen, bestimmen®] und wakonse
[,,der, vorwiegend geistige, Einfluf“] das Stammwort in die Um-
gangssprache iibernommen unter Vorschlag der religiosen Be-
deutung.

Mit dieser letzteren findet sich dann die rein religiése Bedeu-
tung von wakonda [als Substantiv] zusammen, von der A. Flet-
cher berichtet. Nach dieser hat es den Sinn von einer allgemei-
nen und ,alldurchdringenden“ Lebenskraft, und zwar niihert es
sich dann oft der personifizierten Form. Der Omaha, sagt Flet-
cher, kennt ,ein Etwas, das die verschiedenen Geschdpfe und

! Mc Gee 1. c. p.182.
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Naturdinge ins Dasein setzt und unversehrt erhilt; dieses Etwas
18t fiir ihn seinem eigenen BewuBtsein verwandt. Die Kraft, welche
uns zustande bringt und alle Dinge in ihrer lebendigen Form er-
hilt, bezeichnet er als wakondd. DaB er diese Macht anthropomor-
phisiert, ist aus seiner Anflehung deutlich, die er ihr mit Fasten
und Symbolen der Demut zukommen liBt, wodurch er Erbarmen
und Mitleid zu erwecken sucht. In den erwihnten Anrufungen
wihrend des Fastens wird das wakonda personifiziert. Die An-
rufung lautet: ,, Wakonda, armselig steht er hier, und ich bin er.“!

Der Omaha weiB sich mit dem wakonda identisch, und er fastet,
um des Beistandes gleichsam wiirdig zu sein. Das Fasten selbst
ist aber ein religioser Brauch. Es ist allgemein bei den Natur-
vilkern verbreitet und erscheint als eine uralte Sitte, durch welche
die Gunst der Gotter gewonnen werden soll.? Sehr oft ist aller-
dings auch beim Fasten die magische Abzweckung mit der reli-
giosen vermischt. Drei-, fiinf- und mehrtigiges Fasten gehort
héufig zu dem umfangreichen Komplex von Observanzen, die eine
Prozedur einleiten, mag sie nun ein magischer Akt oder ein reli-
gioser Kultus sein. Der Schamane iibt Askese durch Fasten,
BiiBung, geschlechtliche Enthaltung und Selbstpeinigung, um den
Erfolg seines Vornehmens zu sichern. Auch wo keinerlei religi-
oser @Glaube im Spiele ist, wird zum Zwecke des guten Ausganges
der magischen Handlung gefastet. Bisweilen bekundet sich der
treibende Gtedanke als eine irgendwie sympathetische MaBnahme,
wie bei der Kuwade oder bei der schamanischen Heilpraxis, aber
auch beim Wetterzauber. Bisweilen ist auch das Gefiihl von einer
moralischen Verschuldung, die das Ausbleiben guten Wetters

! Diese Ubersetzung liefert A.Fletcher in dem erwihnten Artikel
»» wakonda“, wihrend sie in dem Referat ,,The emblematic use of the tree
in the Dakota Group® (Proceedings of the American Association for the
Advancement of Science, 1896, p.194) ibersetzt: Wakonda here necdy
Istand. Ich halte mich natiirlich an die neuere Ubersetzung. Dieser zu-
folge erscheint das wakonda selbst in Not und Bediirftigkeit zu stehen,
und der Sioux identifiziert sich selbst mit dieser hilfsbediirftigen, darch
sein eigenes Fasten bediirftiz gewordenen Substanz oder Kraft.

* Vgl. z.B. K. Th. PreuB, Die Nayarit-Expedition, S.141—148.
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oder ein MiBgeschick veranlaBt haben, der treibende Faktor. Man
wird schwerlich annehmen diirfen, daB diese asketischen Brauche
ganz abgesehen von Religion entstanden sind. Etwaige Fasten-
kuren als Mittel gegen beliebte voraufgegangene Villerei wiirden
nicht zu dieser allgemeinen rituellen Bedeutung des Fastens bei
den Primitiven gefiihrt haben. Da wir kaum irgendwo religits
verbrimte Magie nicht antreffen, so fehlt die M6glichkeit des Ex-
perimentes dafiir, ob Magie auch in ihrer urspriinglichen Art mit
den asketischen Ziigen behaftet gewesen ist. Das sympathetische
Verfahren stellvertretender Krankheitstibernahme seitens der Scha-~
manen ist ja deutlich mit dimonistischer Grundanschauung ver-
bunden. Die Befunde sprechen in ihrer Gesamtheit dafiir, daB
wir Fastenbriiuche als Erzeugnisse religiosen Lebens, und zwar
deutlicher noch religiés-moralischen Lebens anzusehen haben.
In dem Omahagebet zum wakonda liegt auf jeden Fall eine
religiose Idee vor, die mit einer moralischen Fastenidee verbun-
den ist. Der fastende Omaha demiitigt sich unter das wakonda,
das allerdings, soweit es in ihm vorhanden ist, selbst mit ge-
demiitigt wird: ,er steht in Hilfsbediirftigkeit hier*, weil durch
das tagelange Fasten sein Inhaber schwach geworden ist. Das
geschwiichte wakonda des Beters ist das Symbol seiner Demut.
Das wakonda, oder sagen wir nun in diesem Falle der wakonda, ist
also das perstnliche Lebensprinzip des Menschen. Er ist nach
A.Fletcher ,die Macht, welche bewegt, das ist, welche Leben
gibt“.! Das Gefiihl der Solidaritit mit dieser Macht richtet den
Menschen auf: er hat teil und gewinnt gréBeren Teil an der Uber-
welt, an der Sphiire des Ursprungs aller Lebenskraft. Sonach er-
scheint es nur wie eine etwas #uBerlichere Vorstellung, wenn der
Schopfergott wakan tanka als groBer Geist bei einigen Stimmen
danebentritt. Denn, wie Fletcher gewi richtig bemerkt, steht

! Es darf darauf verwiesen werden, daB K. Th. PreuB in seinem
‘Worterbuch der Corasprache, in dem das Wort wakonda nicht vorkommt,
die Vokabel vakan mit der Bedeutung ,,der sich irgendwo befindet* und
die Vokabel waka als Verb fiir ,,spielen* und fiir ,,dasein, sich befinden,
bleiben** anfiithrt. (Die Nayarit-Expedition S. 869 und 362.)
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dieser , groBe Geist“ in Vergleich mit anderen weniger groBen
Geistern, die neben ihm ihre Stelle behaupten, wihrend wakonda
das unvergleichliche eine und einigende Prinzip alles
Lebenden genannt werden darf.

Nach diesem durch die vorhandene Literatur erméglichten
Uberblick tiber die Worte wakan und wakonda erscheint es
schwierig, eine allen Verwendungen des Begriffes gerecht werdende
einheitliche Definition zu geben. Auch Alice Fletcher sieht sich
infolge der divergierenden Anschauungen veranlaBt, zwei Grund-
bedeutungen zu unterscheiden. Das wakonda, welches wihrend
des Fastens ein , in Not“ befindliches ist und um Hilfe angerufen
wird, ist nach ihr ein anderes als das wakonda, welches in der
Stimme des Donners oder eines Geistes im Traume erkannt wird.
Eine Verbindung zwischen den beiden Bedeutungen findet sie
jedoch in dem Begriffe des wakondagi, der auf die erste Offen-
barung einer menschlichen Fihigkeit im Kinde bezogen wird.
Jede gewaltige, Aufsehen erregende Macht, die im Gewittersturm,
im Orkan, in einem Tiere oder einem Menschen wahrgenommen
wird, rithrt vom wakonda ber, und ein Tier oder Mensch mag
daraufhin selbst wakonda genannt werden. Alles ferner, was zur
Sphire des Geheimnisvollen geh6rt, was jenseits der gewShnlichen
Erfahrung liegt, ist im Bereich des wakonda. Die Anschauung
vom wakonda ist demnach nicht bloB eine magische, und sie
wird keineswegs immer ins Magische hiniibergezogen. Wir miissen
im Gegenteil sagen, daB die magische Anschauung den Ein-
druck des Sekundiren macht, wihrend die Wahrnehmung
der ungewohnlichen, das MaB des Alltéiglichen iibersteigenden
Macht, derjenigen Macht, die immer wieder Leben erzeugt und
das Sein auch dort, wo es im Begriff ist verloren zu gehen, auf
seltsame Weise herstellt und erhilt, ganz offenbar die Bildung
des primiren Begriffes des wakonda veranlaBt hat.

Freilich wird Fletcher nicht die zutreffende Interpretation
geben, wenn sie sowohl das Moment des Willens wie auch den
Begriff des allgemeinen Lebens als Grundbestandteile der wak onda
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Idee anfiihrt. Von einer Willensmacht im eigentlichen Sinn ist
selbst dort kaum die Rede, wo der wakonda-Begriff an die un-
mittelbare Grenze des Personlichen erhoben ist; denn auch in
diesem Falle bleibt das wakonda im wesentlichen etwas UnbewuBtes,
nicht einer Uberlegung oder eines Willensentschlusses Fihiges.
Das hat auch Lovejoy mit vollem Recht gegen die Darstellung
der Vizeprisidentin der amerikanischen Gesellschaft fiir den Fort-
schritt der Wissenschaften hervorgehoben.! Nicht minder verfehlt
ist aber die ausgesprochen animistische Farbung, die sie dieser
Idee verleihen mochte: ,Die alldurchdringende Gewalt dessen,
was wir Leben nennen*, und zwar des Lebens, wie es in allen
Arten von organischen und anorganischen Naturobjekten identisch
ist, sei das wakonda; der Gedanke beruhe auf der Auffassung von
der ,,Kontinuitét des Lebens®.? Allein wenn auch das wakonda zu
der speziellen Bedeutung von Lebenskraft und Lebensprinzip tiber-
geht, so ist doch dies nicht die Grundbedeutung. Vielmehr macht
sich immer wieder als die Veranlassung des Begriffes wakonda die
staunende Verwunderung tiber auBergewShnliche und auBerordent-
liche Ereignisse geltend, in denen eine besondere Kraft titig
erscheint und nicht die allgemein und allenthalben bemerkbare
Lebenskraft. Wir befinden uns bei der Entstehung dieses Begriffes
jedenfalls in einer non-animistischen Betrachtungsweise, mag die-
selbe nun zugleich prianimistisch sein oder nicht. Nicht die Vor-
stellung der Allbelebtheit oder Allbeseeltheit ist der Wurzelboden
der wakonda- Anschauung, sondern die Wahrnehmung einer irgend-
wie {ibersinnlich erscheinenden und mysteritsen Macht. So wird
es auch von den meisten Beobachtern dieser Gruppe von Primi-
tiven dargestellt.

Es ist leicht verstindlich, daB, sobald der Begriff eine Art
von Verallgemeinerung erfuhr, die Idee der in besonderem Falle
und auf besondere Weise und in besonderem MaBe wirksamen

! Arthur O. Lovejoy, The fundamental Concept of the Primitive
Philosophy, in The Monist XVI (1906) 364f.
* Proceedings usw. l.c. p. 198.
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Lebenskraft sich damit verband. Aber diese Verallgemeinerung
kann nicht schon zur urspriinglichen Konzeption der Idee gehoren.
Daher ist es wieder ganz zutreffend, wenn A. Fletcher sagt:
»Der Indianer denkt offenbar vom wakonda nicht als von etwas
fern von oder neben der Natur Stehendem, sondern vielmehr als von
etwas sie Durchdringendem.“ Jedoch ist es nicht von Hause aus
eine allgemeine Naturkraft, sondern eine hier und da, gelegent-
lich und aus bestimmtem AnlaB sich wirksam erweisende Kraft
in der Natur. Und so erklirt sich der ,Schrei zum wakonda®, der
bei einigen Stimmen zweimal im Jahre als offizielle Zeremonie
vorgenommen wird. Nach der von Fletcher iiberlieferten Legende
war es gelegentlich einer Hungersnot, als zum ersten Male die
Kinder mit lehmbeklebten Gesichtern in die Berge getrieben
wurden, um dort zum wakonda zu schreien.! Ein sehr beachtens-
werter Zug aber ist in dieser Legende, daB die Kinder das wakonda
nicht um ein bestimmtes Ding, um ein einzelnes Gut bitten sollen.
Sie sollen nur vier Tage und Nichte auf den Hiigeln bleiben und
unter Trinen schreien und ganz allgemein seine Hilfe erflehen.
Nehmen wir hinzu, daB das Verhalten des Indianers dieser
Macht gegeniiber zur Ehrfurcht, Demut und Anbetung iibergeht,
so sehen wir uns hier auf die Basis der Religion vérsetzt. DaB
der urspriingliche Begriff bei seiner Verwendung im breiteren
Leben abgeschwiicht und mit magischen Vorstellungen versetzt
wurde, ist leicht verstindlich. In der kultlichen Feier der wakan-
wacipi-Gemeinschaft sehen wir eine Verallgemeinerung des Be-
strebens, des wakonda habhaft zu werden, In solchem gemein-
samen Kult muB das wakonda an ein sinnlich greifbares Objekt
gekniipft werden, und als solches ist dort der wakan-Sack zu be-
trachten, der die Stelle eines kultlichen Hilfsmittels einnimmt.
Mit Recht hat Emil Walther Mayer davor gewarnt, die
Begriffe mana, wakonda und die anderen analogen, noch zu be-
sprechenden Begriffe zu identifizieren, ,withrend es sich doch viel-
leicht nur um #hnliche, jedoch auch wieder mannigfach von-
1 Proceedings usw. L. c. p. 194, 195.
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einander abweichende, zum mindesten niiancierte Vorstellungen
handelt“! Mayer hat ganz richtig erkannt, daB mana etwas
anderes ist als wakonda, wenigstens was den Gebrauch der Be-
griffe anlangt, den die heutigen Volker uns erkennen lassen. Es
handelt sich hier um analoge Begriffsbildungen auf Grund von ana-
logen Wahrnehmungen. Bei den Siouxindianern ist der wakonda-
Begriff der Repriisentant einer selbstindigen GriBe, die, ganz ab-
gesehen von Geistern als ihrer reguliren Behausung, wirklich ist
und auch abgesehen von magischen Vorstellungen, ja gerade da
erst recht ihre eingreifende Bedeutung fiir die Lebensanschauung
der Menschen gewinnt. Weiter hat Mayer angedeutet, daB neben
der Betrachtung der in diesen Begriffen vorgestellten Macht als
Objekt und als Mittel ,noch eine dritte zuldssig sei“. Der hier
von Mayer gemachte Vorschlag zur Beurteilung der Vorstellungen
von einer tibersinnlichen Macht wird durch den wakonda-Glauben
bestitigt. Das oder der wakonda ist in der hoheren Vorstellung
von seinem Wesen ein transzendentes Subjekt, das sich den
Menschen bekundet, zu erfahren und zu spiiren gibt und mitteilt.
Die Grenze zwischen unpersonlicher und persénlicher Vorstellung
des wakonda, an der wir uns bei Betrachtung der einzelnen Fille
der Verwendung des Begriffes bewegen, ist offenbar dort, wo
wakonda angerufen und wo seine mystische Gleichheit mit dem
Menschen empfunden wird, zugunsten der Persénlichkeitsvor-
stellung tiberschritten.

Das melanesische mana wie das siouanische wakonda kénnen
insofern als die zwei Grundtypen des primitiven Begriffs von iiber-
sinnlicher Kraft angesehen werden, als jenes vorwiegend an der
unteren Grenze und dieses vorwiegend an der oberen Grenze sich
hilt und als die bei anderen primitiven Vilkern anzutreffenden
analogen Begriffe sich unschwer zwischen diese beiden Typen
einordnen lassen. .

! E.W.Mayer in seinem vortrefflichen, orientierenden Artikel ,,Zur

Frage vom Ursprunge der Religion* in der ,Theologischen Rundschau*
1913, Heft 2, 8. 46.
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Dem wakonda steht das manitu der Algonkin am nichsten.
Auch dieser Begriff bewegt sich nicht nur hart an der Grenze der
Personifikation, sondern wird geradezu zu einem Ausdruck fiir
das Gottliche selbst, dessen Nihe oder Gemeinschaft der Mensch
sucht und empfindet, Die Lebensgewohnheiten der Sioux- und
Algonkinstimme weisen zahlreiche durchgreifende Ahnlichkeiten
suf. Bei beiden ist es eine uralte Gepflogenheit, daB die jungen
Leute, wenn sie zu den Volljihrigen gezihlt werden sollen, in
die Einsamkeit, auf einen Bergesgipfel gehen, um dort in stiller,
angespannter Erwartung die Gottheit inne zu werden und ein
Zeichen vom wakonda oder manitu zu empfangen. Dieser bei den
Sioux hambeday genannte Akt erstmaliger religioser Zurtickge-
zogenheit bezeichnet eine Epoche im Leben des jungen Mannes,
die mit der Konfirmation verglichen werden kann und das Be-
wuBtwerden der religitsen Stellung des Individuums bedeutet.
Aber die Gottheit wird nicht etwa als eine unzweideutig personlich
anzuschauende Macht vorgestellt, sondern mehr nach Art der
brahmanischen Konzeption, und die zutreffende Ubersetzung ist
daher ,das groBe Geheimnis“.! Ebenso deutlich ist jedoch, daB
dieses ,groBe Mysterinm® nicht etwas Vereinzeltes sondern etwas
den ganzen Naturlauf Umspannendes ist.

Daher sagt Jones, in dem wir wiederum einen Indianer als
speziellen Gewihrsmann begriiBen, nicht mit Unrecht von den
Algonkin, sie besitzen ,einen unsystematischen Glauben an eine
kosmische mysteriose Eigenschaft, von der man glaubt, daB sie
iiberall in der Natur existiert“.? Wenn auch anscheinend, d. h.
soweit nun einmal die vorliegenden Berichte zu sehen erlauben,
der manitu - Begriff weniger ausgestaltet gewesen ist als der
wakonda-Begriff, so wurde doch auch das manitu nicht blo8 in
einzelnen Dingen und Tieren gegenwirtig angesehen, sondern
ebenfalls in Weiterbildung der urspriinglichen Konzeption als

! Ch. A. Eastman lc.p. 71,

! William Jones, The Algonkin Manitou, in: The Journal of
American Folklore Vol. XVIII (1905) 190.
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eme allgemein die Natur durchwaltende Kraft erkannt. Man hat auch
hier verschiedene Hohenlagen der Auffassungen zu unterscheiden,
die sich zum Teil in den verschiedenen Schichten der Gtesellschaft
finden. Auch ein Indianerstamm ist nicht aus psychisch gleich gerich-
teten und entwickelten Individuen zusammengesetzt. Daher ist der-
Begriff des Ubersinnlichen bald mehr bald weniger subtil gebildet.

Der Indianer erstrebt einen Kontakt mit der Lebenskraft der
Welt. Er nihert sich der ,,mysteriésen Macht¥, indem er durch
das auf einige Tage berechnete Verlassen seiner religiosen Ge-
meinschaft, durch die riumliche Uberwindung der niedrigen Um-
gebung, Emporsteigen auf die Hohe, zugleich durch Fasten sich
von der materiellen Art seines Seins 16st. Im einsamen strengen
Aufblick in die Weite des niichtlichen Himmels und in das Blau
und die Wolken des Tageshimmels nihert er sich der Gewalt der
UnermeBlichkeit und hascht nach einer Vision, in der sie sich
manifestieren soll. Sie gibt sich in irgendeinem Naturding, zu-
meist einem Tier, zu erkennen, das ihm fiir die Dauer seines
Lebens das vorziiglichste Mittel bleibt, der Anwesenheit des
manitu, resp. des wakonda sich zu vergewissern. Im Zusammen-
hange dieses religiosen Vorganges von Askese und Vision ist das
manitu ebenso wie das wakonda eine Art kosmischer Potenz oder
universaler Kraft, etwas, das augenscheinlich nicht personhaft vor-
gestellt sondern mehr wie ein Prinzip des Seins und des Ge-
schehens gedacht wird. Aber man muB sich auch hier hiiten, bei
jeder Verwendung des Wortes manitu an eine allgemeine Natur-
kraft zu denken. Das ist im Gegenteil immer nur eine seltener
vorkommende Auffassung, wihrend gewshnlich an eine Eigen-
schaft oder Wirkungsform eines Naturobjektes gedacht ist. Immer-
hin aber miissen wir der Versicherung von William Jones
Glauben schenken, wenn er sagt, der Algonkin ,fithlt, daB diese
Eigenschaft iiberall ist, allgegenwiirtig (omnipresent). Das Gefiihl,
daB sie allgegenwiirtig ist, fiibrt natiirlich zu dem Glauben, daB
sie in jedes Ding in der Natur eingehe, und die Auffassung, daB
sie aktiv sei, fithrt den Verstand dazu, tiberall nach ihren Mani-
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festationen auszuschauen.“ Jones nimmt diesen Begriff auch aus-
driicklich als ,einen religiésen“ in Anspruch; ,er bringt die Idee
der Feierlichkeit mit sich, und was auch immer die Assoziation
sein mag, er driickt stets eine ernste Haltung aus und entziindet
ein emotionales Gefiihl von Mysterium®?!

Diese Hohenlage wird jedoch auch hier im gewdhnlichen
Leben nicht eingehalten. Vielmehr sinkt dort héufig das manitu
bis zur bloBen Zauberkraft herunter. Man sucht sich des manitu
zwecks korperlichen Wohlbefindens oder zwecks Heilung zu be-
michtigen. Namentlich durch das bei den Indianern so beliebte
Dampfbad wird man seiner teilhaft; und zwar glaubt man nicht
nur, daB die iibersinnliche Kraft im Dampfe sich befinde, der vom
erhitzten und mit Wasser besprengten Steine aufsteigt, sondern
auch, daB sie durch gewaltsam beigebrachte Einritzungen der
Haut in den Korper selbst iibergehe und nun erst recht erfolg-
reich die Schmerzen austreibe. Alle physischen wie seelischen
Leistungen werden auf das manitu zuriickgefiibrt. Ein besonders
tiichtiger Mensch ist im Besitz einer groBen Menge dieser physisch-
hyperphysischen Substanz, und ein Feind, der ihn erlegte, ver-
speist sein Herz mit dem BewuBtsein, daB die manitu-Kraft des
Erschlagenen nunmehr in ihn iibergehe. Wo immer etwas AuBer-
ordentliches geschieht oder von einem Menschen ausgefiihrt wird,
da ist man von der auBerordentlich reichlichen Anwesenheit von
manitu tiberzeugt.

Etwas anders ist die Anschauung der Irokesen vom orenda
nach der Beschreibung des Spezialforschers Hewitt. Das orenda
ist ein Begriff fiir die Betitigung der einem Wesen eigentiim-
lichen Lebensfunktion.? Uberall wo von der gewaltigen und

! William Jones 1 c.p. 183 ff.

* J.N.B. Hewitt, Orenda and a suggestion towards the origin of
religion, in: The American Anthropologist N. S.Vol. IV (1902) 83ff. Aus
den Bezeichnungen der verschiedenen irokesischen Dialekte fiir diesen
Gegenstand, z. B. orenna, olenna, karenna, kalenna, oenna, urunta, iarenda,
wihlt Hewitt den huronischen Ausdruck orenda fiir die wissenschaftliche
Verstiindigung aus (p. 87 Anm.),
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staunenerregenden Wirkung eines Menschen, eines Tieres oder
einer Naturgewalt geredet wird, spricht der Irokese gern vom
orenda. Der Schamane ist ,einer, dessen orenda groB ist; ein
guter Jager fiihrt die Bezeichnung ,einer, dessen orenda fein ist*.
Hat jemand auf der Jagd Erfolg, so heiBt es: ,Er beschimt das
orenda des Wildes, im umgekehrten Falle jedoch haben die Tiere
»sein orenda iibertroffen”. Bei offentlichen Spielen und bei den
Dauerwettkimpfen, wo Clan gegen Clan kimpfte, wurden von
den streitenden Parteien Schamanen, d. h. Ménner, die anerkannter-
maBen im Besitz von michtigem orenda sind, gemietet, um das
orenda der feindlichen Partei niederzukiampfen. Es handelt sich
dabei, wie Hewitt ausdriicklich bemerkt, nicht etwa um Mit-
teilang des orenda der Schamanen an die Kimpfenden. Wenn
die Elemente in Aufruhr sind, wenn ein schrecklicher Sturm im
Anzuge ist, sagt man: er oder es bereitet sein orenda. Ist der
Sturm losgebrochen, so ,hat er sein orenda bereitet. Von einem
wiitenden Tiere gebraucht man dieselbe Wendung. Ein Prophet
oder Wahrsager ist jemand, der gewohnheitsmiBig ,sein orenda
ausschiittet und dadurch die Geheimnisse der Zukunft erfahrt.
Ein scheuer Vogel hat ein empfindliches orenda; der Magier, der
einen Menschen in guter oder boser Absicht bezaubern will,
sbereitet sein oremda fiir oder gegen ihn“. Wer sein orenda fiir
die Ausfithrung seines Planes in Anwendung bringt, der hat es
»geordnet” oder ,herausgestellt, und daher gewinnt die Phrase
die Bedeutung ,hoffen, erwarten®. Da ferner die Vogel in Aus-
tibung ihres orenda begriffen sind, wenn sie singen, so erlangt
die Phrase ,,das orenda heraussetzen® auch die Bedeutung , singen”;
und nun muB der Schamane singen, wenn er wirken will. Wie
Hewitt bemerkt, ist diese Redensart der einzige Ausdruck fiir
singen in der alten irokesischen Sprache. Interessant ist weiter,
daB fiir ,beten“ gesagt wird ,sein orenda niederlegen®, weil das
Verlangen nach etwas voraussetzt, daB man sein orenda nieder-
legt, um sich gleichsam einem fremden orenda zu unterwerfen.!
"~ 1 Hewitt L c. p. 40.
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Darnach ist also das orenda eine treibende ursiichliche Kraft
oder Energie, ,die in jeder Wirkung oder Erscheinung der Natur
eingeschlossen ist und auf irgendeine Weise des Menschen Wohl-
befinden anfechten oder regeln kann“. Selbstverstindlich ist diese
Energie unpersonlich und immateriell vorgestellt; aber nicht als
eine allgemeine, in der ganzen Natur gleichmiBig sich darstellende,
wie in der hoher ausgeprigten Form der siouanischen oder
algonkinschen Anschauung, sondern in Funktion und Wirksamkeit
mehr begrenzt, mehr 6rtlich bestimmt und nicht alldurchdringend.
Um sich selbst im Leben aufrecht za erhalten, muBte der Mensch
den guten Willen jedes einzelnen von tausend Dingen und Wesen
seiner Umgebung sich sichern, damit ein jedes von ihnen sein
orenda zu seinen Gunsten austibte, und von diesem orenda glaubte
er eben, es sei ,beherrscht von dem besonderen Wesen, das er
anrief“. Daher erklirte sich der primitive Mensch dieser Gtegenden
die Wirkungen der Natur als den Kampf eines orenda gegen ein
anderes orenda, und er dachte sich diesen Kampf und somit die
Naturereignisse hervorgebracht durch eben die einzelnen Wesen
und Korper seiner Umgebung, deren orenda er wahrzunehmen
glaubte.! Wenn aber auch die Natur von orenda erfiillt ist und
gewaltige Naturerscheinungen Manifestationen des orenda sind,
so ist es doch keine allgemeine Naturkraft, nicht die Ursache
der Naturwirkungen {iberhaupt. Unter den besprochenen nord-
amerikanischen Ideen der tibersinnlichen Kraft ist es das orenda,
welches am meisten dem melanesischen mana &hnelt. Das kommt
auch darin zum Ausdruck, daB es nicht verselbstindigt und nicht
personifiziert wird, wie wakonda und manitu. )

Der Irokese hat aber noch ein besonderes Wort fiir die von
den ihn umgebenden Wesen betitigte bose Gewalt, nimlich otkon
(otgon, auch okhs, ocki u.&.). Damit wird diejenige Macht be-
zeichnet, die dem Menschenleben feindlich gegeniibersteht und

1 Vgl. den Artikel ,,0renda® von Hewitt in Fred. Webb Hodges
Handbook of American Indians, 11 part, p.147f., desgleichen im American
Anthropologist, Vol. 1V 40, 41.
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an seiner Vernichtung arbeitet. ,Es ist im gewdhnlichen Leben
der Name fiir alle wilden und ungeheuren Wesen, Tiere und
Personen, namentlich solche, die an GréBe, Macht und Geschicklich-
keit iiber das normale MaB8 hinausragen ... Der Ausdruck wird
oft auf Fetische und andere Dinge angewandt.“! Im allgemeinen
148t es sich mit teuflisch, démonisch gut wiedergeben, wenn auch
der Indianer Onasakenrat es in seiner Evangelieniibersetzung
(1880) zur Ubersetzung von ,heiliger Geist* verwertet hat. Auch
die Europier werden otks, d.i. ,groBer Teufel“, genannt, des-
gleichen die Medizinménner und Schamanen als Leute, die un-
sinnig, ddmonisch, besessen sind. Das irokesische Schipfungsepos
nennt aber die Schlange und andere dem Menschen vorwiegend
schidliche und gefihrliche Tiere die Inhaber von otkon; darauf
wird in diesem Epos die Anweisung begriindet, daB der Mensch
diese Tiere toten und verzehren soll? Weiter wird dort erzihlt,
daB viele Tiere im Anfange der Erdgeschichte dadurch in otkon
verwandelt wurden, daB das bose Urwesen sie in der Felshohle
verschlossen gehalten hat, wiihrend das gute Urwesen, der ,junge
SproB¢, sie den Menschen zur Gesellschaft oder zur Nahrung
hatte geben wollen. Die im Felsen gefangenen Tiere haben darauf-
hin dauernd ,ihr orenda aus sich herausgesetzt, um die Tage der
Menschenwesen zu beendigen®, und dadurch wurden sie zu otkon.?
Bei diesem Terminus handelt es sich also ausschlieBlich um die
bose Gewalt, die gewisse Wesen durch ihre schidliche Wirkung
tiber den Menschen bekunden, und es scheint unstatthaft, wenn
einige Schriftsteller das otkon oder okhi dem manitu oder mana
gleichwertig an die Seite stellen wollen.

Franz Boas nennt in seinem zusammenfassenden Artikel
tiber die Religion der nordamerikanischen Indianer noch einige

1 Hewitt in Webb Hodges Handbook II 164.

* Vgl. das von Hewitt in huronischem Text und Ubersetzung heraus-
gegebene Schipfungsepos im 21. Annual Report of the Bureau of American
Ethnology (1900 und 1901) p. 183ff. und p. 888f.

3 Ebendort p. 196f.

Beth: Religion und Magie 11
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andere Termini, die auch den Fundamentalbegriff einer ,in den
Naturobjekten inhirierenden Kraft ausdriicken, die machtiger ist
als die natiirlichen Krifte des Menschen“ und am besten mit
m,wunderbar“ wiedergegeben wiirde: das sulia der Salisch, das
naualak der Kwakiutl, das tamamoas der Chinook (Tschinuk).
Man kann sagen, die meisten nordamerikanischen Indianerstémme
weisen neben dem Glauben an gottliche Wesen auch diesen Glauben
an eine in der Natur erscheinende und in Naturereignissen sich
betitigende und manifestierende Macht auf.!

Wenden wir uns von den Nordamerikanern zu den Bewohnern
des indischen Archipels, so liegen uns auch iiber ihre religiGsen
Vorstellungen Beschreibungen vor, welche die Annahme ganz
ahnlicher fibersinnlicher Kraft zu enthalten scheinen oder doch
vermuten lassen, sie wiren aus einer solchen hervorgegangen. Auf
den ersten Blick macht zwar die Vorstellung der Kiisten-Dajak
oder der Iban auf Borneo vom ngarong einen anderen Eindruck.
Gleichwohl aber sind in der Art des Verkehrs mit dem ngarong
verwandte Ziige mit dem manitu-Glauben nicht abzustreiten. Der
Glaube an den Schutzgeist ngarong ist unter den Iban sehr ver-
breitet und greift tief in ihre Lebensgepflogenheiten ein. Es ist
aber bezeichnend fiir die groBen Schwierigkeiten, die bei der Er-
forschung dieser Anschauungen zu iiberwinden sind, daB trotz
der groBen Bedeutung des ngarong-Glaubens im tiglichen Leben
jemand 14 Jahre lang in enger Beziehung mit den Leuten stehen
konnte, ohne eine Beschreibung vom Wesen des ngarong zu er-

! Boas' Artikel ,,Religion* in Webb Hodges Handbook I 365ff.
Wenn aber J. King (L ¢. p. 141) auch auf die Pawneeindianer verweist
und Boas speziell den Tirawa der Pawnee als ein ,,noch nicht anthro-
pomorphisiertes* und daher der manitu-Idee nahestehendes Wesen nennt,
8o vermag ich dem nicht beizustimmen; soweit ich mich aus George
Dorseys Pawnee Mythology iiberzeugen konnte, ist Tirawa eine selb-
stindig und anthropomorphisch vorgestellte Schopfer- und Kulturgottheit,
deren Wirkungsweise in nichts an die manstu- oder wakonda-Idee erinnert.
— Vgl. Dorsey p. 181, 21.
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halten.! So stark ist die Scheu der Leute, ihren Glauben den
anders empfindenden Europiern preiszugeben. Wieder ein Beweis,
wie vorsichtig wir sein miissen, wenn wir schon aus den &uBer-
lichen Kultgewohnheiten die eigentlichen tiefsitzenden Glaubens-
formen und die religiose Psyche selbst ermitteln wollen. Erst
Hose und McDougall haben die in Rede stehende Anschauung
berichtet.

Der ngarong oder ,geheime Helfer* tritt héufig als Geist eines
Vorfahren oder verstorbenen Verwandten auf, jedoch nicht immer;
er ist auch nicht immer der Geist eines abgeschiedenen Menschen.
Zum Schutzgeist eines einzelnen wird er dadurch, daf er sich
diesem im Traum ankiindigt. Mag er nun im Traum als mensch- -
licher Geist erscheinen und zugleich bestimmen, in welches organi-
schen Wesens Gestalt er fiirderhin dem Betreffenden nahe sein
will, oder mag er bloB unbestimmt sich ankiindigen: auf jeden
Fall geht der betreffende Mensch, der die néchtliche Vision ge-
habt zu haben meint, am folgenden Tage in die Wildnis und
spaht nach einem Zeichen, an dem er seinen ,geheimen Helfer“
erkennen moge. Begegnet ihm dort ein Tier, das sich auffillig
benimmt, bleibt etwa ein aufgescheuchtes Wild einen Augenblick
stehen, um, bevor es wegspringt, nach ihm zu schauen, oder turnt
ein Gibbon andauernd im nichsten Baum herum, oder st68t der
Iban auf einen groBen Quarzkristall, auf eine seltsam gewundene
Wurzel oder auf einen sich merkwiirdig ringelnden Wurm: so
ist dieses Tier oder dieser Gegenstand fiir den Menschen voll von
mysterioser Bedeutung und gilt ihm als die Behausung seines
ngarong. Bei solchen Begebnissen gerit der Mensch in Ekstase,
wobei er deutlich seinen Schutzgeist sieht, und wenn er wieder
zu sich kommt, ist derselbe natiirlich verschwunden.? Die Art,
wie der Iban sich der Anschauungsform des ngarong fiir seine
Person vergewissert, ist ganz &hnlich derjenigen, wie der Indianer

! Charles Hose and William McDougall, The Pagan Tribes
of Borneo, Vol. II (1912) 90.
? Hose and McDougall Le. p. 91f,

11*
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auf einsamer Bergeshohe die fiir ihn in Zukunft geltende tierische
oder dingliche Manifestation des manitu oder wakonda erlebt, das
sich ebenfalls zuvor im Traum ankiindigen kann. Allerdings ist
der ngarong — soweit wir uns auf die Beschreibung stiitzen und
verlassen diirfen — im Unterschiede von der indianischen Idee
keine Naturkraft und wird auch anscheinend nicht so hiufig in
besonders staunenerregenden Naturereignissen erkannt. Wohl
aber ist andererseits keine deutliche Personifikation vollzogen;
auch hier herrscht, soweit wir sehen, der (laube an eine unsicht-
bare Macht, mit welcher der einzelne dadurch in Verkehr tritt,
daB sie sich fiir ihn in einem sichtbaren Gegenstande und zumeist
in einem Tiere manifestiert. Auch manitu und wakonda sind hiufig
in die Rolle des Schutzgeistes iibergegangen vermoge der Vor-
stellung, daB die eine unsichtbare Macht sich den verschiedenen
Genossen des Stammes freundlich erweist, indem sie ihnen eine
besondere dauernde Manifestationsform ankiindigt und eine
mystische Beziehung erméglicht.

Mehr aber noch als die ngarong-Vorstellung liegt der Glaube
an das (oder den) pefara auf dieser Linie. Dieses petara nimlich
hat bei den Dajak neben ihrem Kriegsgotte Singalang Burong
und dem Kriegsheros Klieng und neben zahlreichen kleineren
Gottheiten eine eigentiimliche Stellung. Es bedeutet kurzweg etwas
Géttliches, etwas Ubersinnliches, das sehr viele Manifestationen
und Funktionen annehmen kann, und von dem jede einzelne
Funktion zu dem ,unbestimmten Begriff einer anthropomor-
phischen Gottheit“ wird. So undeutlich auch diese Angabe ist,
das eine ist klar, daB es sich hier nicht um eine bestimmte und
personifizierte Gottheit im eigentlichen Sinn handelt, sondern
um die Idee von etwas allgemeinem Gottlichen, das nicht konkret
faBbar ist, wohl aber in von ihm ausgehenden Wirkungen an-
geschaut und erkannt zu werden pflegt.! Deshalb wird auch zu
dem grofen Fest des Singalang Burong ,,das ganze petara“ ein-
geladen, damit die wirkende Gottheit in ihrer Fiille anwesend

! Hose and Mc Dougall 1.c. 1I 85.
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sei.! Daher triigt sich ein Iban, der keinen ngarong hat, mit der
Hoffnung, bei dem pefara-Fest einen Vogel oder ein anderes Tier
durch Offenbarung als seinen Helfer zugewiesen zu erhalten.?

W.Schmidt faBt freilich mit Riicksicht auf die Aufzeich-
nungen des Dajaken Leo Nyuak? petara als Name fiir den héch-
sten Gott schlichtweg, muB aber doch sofort beifiigen, es sei
kein eigentlicher Eigenname, ,,da auch die tibrigen Gtter so genannt
werden®. Dennoch meint Schmidt: ,,Uber die Existenz eines hich-
sten Petara oder Batara kann aber kein Zweifel sein.“¢ Ich muB
bekennen, daB mir die Angaben des Dajakan weniger bestimmend
sind als die von sorgfiltigen Beobachtern und Erkundigern; sie
tragen den Stempel des Systematisierten und Manierierten, und
unter dem direkten EinfluB des christlichen Katechismusunter-
richtes ist selbstverstindlich bei dem jungen Mann schon seine
urspriingliche Vorstellung in die Richtung des christlichen Gottes-
begriffes verschoben worden. Die Schilderung, die frither J. Per-
ham® gab, sowie diejenige von Hose und Mc Dougall lassen
keinen Zweifel dariiber, daB pefara ein nicht genau zu bestim-
mendes und schwerlich personenhaft anfzufassendes Wesen ist.’

! Hose and McDougall II 86: Once a year they make a big feast
for Singalang Burong and sing for about twelve hours, calling him and
Klieng and all the Petara to the feast. ? Hose and Mc Dougall IT 92f.

8 Ubersetzt und vertffentlicht vom apostolischen Priifekten E. Dunn
im ,, Anthropos* I (1908).

* Wilhelm Schmidt, Grundlinien einer Vergleichung der Reli-
gionen und Mythologien der austronesischen Violker. Denkschriften der
kaiserlichen Akademie der Wissenschaften in Wien. Pbilosophisch-histo-
rische Klasse, Bd. 53 (1910) 8. 4.

5 Petara or Sea Dayak Gods, abgedruckt bei Henry Ling Roth)
The Natives of Sarawak and British North Borneo, I (1896) 165 ff,

¢ Die etymologische Bedeutung des Wortes petara scheint noch un-
gowiB zu sein. Schmidt ist fir die Ableitung von sanskr. bhattara
»nHerr'; Perham fiihrt es auf avatara, eine Inkarnation von Vischnu, zu-
rick. Aug. Hardeland (Dajacksch-deutsches Worterbuch 1859) leitet das
Wort, indem er der Form petara keine eigene lexikalische Stelle einridumt,
von tara, ,,Lob, Ruhm, das Gepriesenwerden* ab und nennt als Grundbe-

deutung von batara ,,hochmiitig, prahlerisch®. Fiir Schmidt spricht der
Umstand, daB im Batakischen Batara als Bestandteil des in der Regel ober-
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» B8 ist bezeichnend ,“ sagt Perham, ,,daB es bei Krankheitsfillen
und sonderlich im Anblick des Toten nicht Singalang Burong
oder Pulang Gana oder Salampadai noch Klieng oder irgendein
anderer mythischer Heros ist, an den man als Lebensspender denkt,
sondern einfach Petara, wie auch immer die genauere Form sein
moge, die sie damit verbinden. Die antu verursachen die Krank-
heit und suchen zu tdten, sie miissen deshalb verjagt werden;
aber Petara wird als die rettende Kraft betrachtet.“?

Nach diesen gewichtigen Zeugnissen ist keine andere Auf-
fassung moglich als die, nach welcher das im allgemeinen neu-
trisch gefaBte Pefara in die Analogie der bisher in diesem Ka-
pitel besprochenen Begriffe gestellt wird. Es ist die Kraft des
Lebens, die dem einzelnen Menschen freundlich nahekommen
kann, sei es unsichtbar als die vitale Macht, die von Krankheit

"und Tod errettend Gtesundheit spendet, sei es auch, wie jenes
obige Beispiel zeigt, als die mystische Geistesmacht, die sich als
ein ngarong oder Schutzgeist kundgibt, welch letzterer ja zu einer
Art Manifestation des petara wird. DaB es keine Tempel und
Bilder des petara gibt, konnte sowohl fiir ein hochstes gottliches
Wesen sprechen, das aus der gegenwiirtigen Vorstellung ginzlich
zuriickgetreten ist, wie auch fiir ein neutrisches oder nur ganz
unvollkommen personifiziertes Wesen nach Art des wakonda.
Nun aber finden wir in den analogen Fillen eines aus der Vor-
stellung mehr und mehr entschwundenen groBen Himmelsgottes

sten Gottes Batara guru erscheint, der nach Joh. Warneck (Die Reli-
gion der Batak 1901, 8. 4. 25f.) auf die hinduistische Beeinflussung im
13. und 14, Jahrhundert zuriickzufihren ist. Sollte sich nun wirklich
diese Herleitung des Wortes aus dem Sanskrit bewiihren, so wiirde eine
auBerordentliche Abschwiichung des urspriinglichen Begriffes von batara
stattgefunden haben. Besonders gewichtig steht dieser Ableitung ent-
gegen, daB petara tatsichlich nicht einen ,,Herrn‘ bedeutet. Es ist
schwer verstindlich, daB ein so konkreter Begriff dann in die neutrische
Bedeutung iibergegangen sein sollte. Nach der dajakischen Sprache
selbst wiirde petara jene gewaltige Kraft besagen, welche die Menschen
rilhmen und preisen: das Ruhm- und Ehrwiirdige.
! H. Ling Roth L c. p. 177.
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nicht, daB man sich an dieses zuriickgesunkene Wesen mit der
Bitte um Rettung aus Krankheit oder Todesgefahr wendet. So
bleibt wieder nur die neutrische Fassung des petara als iibersinn-
liche und weltlich-menschlichen Verhiltnissen weit tiberlegene
Macht. Dabei kann es sogar als durchaus zutreffend bezeichnet
werden, wenn der Dajak Nyuak sich dahin #uBert: , Dieser Geist
(Batara) ist der hochste von allen; er iiberwacht und regiert alle.!
Denn so kann wohl jemand sich iiber die allgemeine und durch-
dringende naturweltiiberlegene Macht ausdriicken, nachdem er
durch den Europiéier zu besonderem Nachdenken iiber sie an-
geleitet worden ist. Aber ungefihr so konnte sich auch ein
Rothiuter iiber manitu und wakonda &uBern. Das pelara fungiert
ersichtlich nach Art einer allgemeinen, tibergreifenden, fibersinn-
lichen und wunderbar wirkenden Potenz, deren Glegenwart man
als besonderen Schutz erwartet und deren Manifestationen bei
den Iban auch zuweilen in Form eines ngarong eintreten konnen.

Diese im Grunde unpersinliche Potenz, die man zu personi-
fizieren fast geneigt ist und gewiB bisweilen auch direkt nach
dem Bilde der anderen Gottheiten personlich vorstellt, ist nicht
an eine Ortlichkeit gebunden, sondern allenthalben anzutreffen;
sie bekundet sich so mannigfaltig, da8 man auch von ihr in der
Mehrzahl spricht, gelegentlich nach Nyuak dualistisch von einer
Zweiheit, einem oberen und einem unteren petara, oder synthetisch
wieder von ihr als einer Totalitit. DaB sich keine ganz einheit-
liche Vorstellung zu finden scheint, ist hier wie bei den analo-
gen Vorstellungen der anderen Vélker einfach selbstverstindlich.
Denn diese religiésen Begriffe der primitiven Vilker sind immer
vag und nicht in katechetisehe Schemata fixiert. Es kommt immer
auf den iibergreifenden Gledanken an, und der ist beim pefara
offenbar der einer einheitlich zu denkenden Macht, die sich in
ihren Funktionen, mit denen sie namentlich auch dem Indivi-
duum in besonderer Weise nahekommt, zu differenzieren vermag.

! Anthropos I 18.
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Auch das Bantuawort mulungu oder mulugu (bei den Nika,
Taita, Wanjamwesi, Wanjamjembe, Waschinsi, mlungu bei den
Wakamba, Yao u. a., muungu bei den Suaheli, Pokomo, mulugo
bei den Kilimane, uluko in Mosambique usw.) gehort in diese
Kategorie der Bezeichnungen der iibersinnlichen Kraft. Insofern
allerdings verhilt es sich mit diesem bei allen Gstlichen Bantu-
stimmen anzutreffenden Worte anders, als es vielfach in die Be-
deutung des einen groBen, allen Geistern und gottlich gearteten
Wesen iiberlegenen Gottes iibergegangen ist. Zumal in der Sprache
der Kaffern ist der Name fiir den groBen Himmelsgott Unkulunkulu
von demselben Stamme gebildet. Daher ist dieses Wort von den
unter den einzelnen Bantustimmen wirkenden Missionaren ohne
weiteres als das Eingeborenenwort fiir Gott angesehen worden.
Eine néhere Beschiftigung mit dem durch die Stimme und durch
die Anschauungen hin abgewandelten Begriffe, der mit dem Wort
verbunden wird, zeigt jedoch, daB auch hier der Grundbegriff
nicht derjenige von Gott sondern derjenige von der dem Materi-
ell-Sinnlichen iiberlegenen Kraft ist, der bei dem Akt der Per-
sonifikation zum Gottesbegriff wird. Wenn die Wanjamwesi
neben dem Miringu auch Mulungu als Bezeichnung eines un-
gefihr allmichtigen groBten Gottes verwenden, so scheint bei
ihnen Mulungu ein Appellativ zu sein, wihrend Miringu bezw.
Mienzi Muungu der Name fiir die groBe Gottheit geworden ist.

Durch weite Bantugebiete kommt das Wort Mulungu in
doppelter Bedeutung vor: einmal fiir die Geisterwelt oder die
Versammlung der Verstorbenen, namentlich der verstorbenen
Edlen und H#uptlinge, sodann fiir die einzelne abgeschiedene
Seele. Nach Hetherwick, der speziell iiber den Glauben der
Yao von Britisch-Zentral- Afrika berichtet, wird dort das Wort
mlungu erstlich fiir die menschliche Seele nach dem Tode ge-
braucht.! Sagt jemand von einem ihm zugestoBenen Gliicksfall:

1 Alexander Hetherwick, Some Animistic Beliefs among the Yaos
of British Central Africa. In: Journal of the Anthropological Institute
of Great Britain and Ireland Vol. XXXII (1902) 92ff. Zu vergleichen
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»Das ist mein mlungu®, so ist nach Hetherwick die Meinung
die, seine Seele habe einen EinfluB auf sein gegenwiirtiges Ge-
schick gehabt. Andererseits geht die durch den Tod vom Leben
befreite Seele nach mlungu als dem Ort der abgeschiedenen

Seelen, wo sie fir einige Zeit mit groBeren Kriiften begabt ist
als zuvor. Fiir den lisoka (Seele) eines verstorbenen Hiuptlings
werden fast in jedem Dorfe Opfergaben dargebracht. Dieses
mlungu des toten Hiuptlings wird in einem Schrein anwesend
gedacht, der sich im Dorfe neben der Behausung des gegen-
wirtigen Oberhauptes {iber dem Grabe des verstorbenen befindet.
Diese Seele ist zwar nach mlungu gegangen, aber sie ist auch in-
gofern in dem Schrein, als man sich ihr dort am besten nahen
kann (such a shrine ... is regarded as the abode of his soul or
the spot where his mlungu is most accessible), und der neue Haupt-
ling erlangt durch Opfer den Beistand des mlungu seines Vor-
gingers fiir irgendwelche kriegerische und friedliche Unterneh-
mung. Bei alledem ist die Annahme unstatthaft, daB der ver-
storbene Hauptling deifiziert worden sei. Auch die Vorstellung
der Bantu geht nicht iiber das MaB der allgemeinen primitiven
Vorstellung vom Leben und Zustand der abgeschiedenen Seele
hinaus. Die abgeschiedene Seele besitzt nur eine Zeitlang, in der
Regel eben so lange, bis sie durch eine neue ersetzt werden kann,
EinfluB auf die irdischen Verhiltnisse des Gaues oder Stammes.
Der ihr zuerkannte EinfluB beruht letztlich auf der Stirke,
welche die betreffende Person bei ihren Lebzeiten bekundete. Es
ist genaun dieselbe Vorstellung wirksam, wenn die Waschinsi von
Usambara nach Krapf ihren Jumben (Héuptling) schon bei Leb-
zeiten als ihren mulunyu bezeichnen, dessen Sklaven sie seien.
So wie das mulungu des Yao von Bedeutung fiir sein Ergehen
ist und die in ihm wirksame und fiir seine Erfolge entscheidende
Energie bedeutet (mag sie nun neben dem lisoka bestehend oder
mit ihm identisch gedacht sein), so ist auch das mulungu des

ist auch H. 8. Stannus, Notes in some Tribes of British Central Africa,
im ,, Man* N. 8. XIII (1910) 299.
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Hauptlings, der seinen EinfluB méchtig zur Geltung bringt, eine
Energie, vor der man sich anerkennend beugt. Hierbei kommt
gewohnlich hinzu, daB dem Jumben Zauberkriifte zugeschrieben
werden. Das mulungu, das in der Regel die abgeschiedene Seele
nach ihrer fortwirkenden Art bedeutet, erhilt sonach auch eine
dhnliche Stellung wie das mana oder das wakonda, das einem
Menschen zu besonderen Erfolgen verhilft, gleichwie ein person-
licher, dieser einzelnen Person in eigentiimlicher Weise zustehen-
der Besitz. Dabei schillert der Begriff des sonst fiir die ab-
geschiedene Seele oder ihren Aufenthaltsort gebrauchten Wortes
nach der Idee einer bloB unpersonlichen Qualitit hiniiber.

Nehmen wir hinzu, was Hetherwick weiter iiber die Grund-
bedeutung des Wortes aus den Sprachgewohnheiten der Yaos er-
mittelt hat, so liegt es nahe, diese unpersonliche Bedeutung als
den urspriinglichen Sinn des Wortes anzuerkennen. Hetherwick
gibt an, daB das Wort mlungu kein personliches Nomen ist, son-
dern eine , Eigenschaft bezeichnet, die in irgend etwas inhéirent
ist, sowie das Leben oder die Gesundheit dem Leibe inhariert...
Es ist fir ihn (den ungelehrten Yao) mehr eine Qualitdt oder
Fahigkeit der menschlichen Natur,“ die er in erweitertem Sinne
in der ganzen (teisterwelt wiederfindet.! Ein gutes Beispiel da-
fiir, daB der Yao an und fiir sich mit mlungu die Idee der Per-
gonlichkeit gar nicht zu verbinden vermag, liefert eine Unter-
redung Hetherwicks mit einem alten Hiuptling, dem er den
Begriff des personlichen Gottes nahezubringen versuchte. Der
Mann sprach daraufhin von ,Mister God“ und zeigte dadurch, that
originally to him the word conveyed no idea of the personality
I was ascribing to it.

Haben wir nun bei den Indianern die gelegentliche Angrenzung
an die Personifizierung von manitu und wakonda und die Bildung
einer Idee anthropomorpher Gottheit mittels der Zusammensetzung
wakan tanka beobachtet, so werden wir vielleicht gar nicht auf
eine sehr verschiedene Linie der Ideenbildung gefiihrt, wenn wir
1 Hetherwick L. c. p. 94.
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jetzt das Wort mulungu fiir den Namen eines scheinbar person-
haft gedachten Gottes in Gebrauch finden. Immerhin bleibt es
bezeichnend, daB selbst bei den Yaos und benachbarten Stimmen
mlungu die Rolle des groBen Himmels- oder Weltgottes iibernimmt,
und zwar mit ausdriicklicker Betonung seiner schdpferischen
Machtiibung. Nach einer Legende hat Mlungu auf einer fernen
Felseninsel, die in einem Binnensee liegend gedacht ist, die leben-
den Wesen samt den Menschen erschaffen. Hingegen muB die an-
gefiihrte Unterredung Hetherwicks mit dem alten Yao zur Vor-
sicht mahnen. Es scheint noch eine Grenze zu bestehen zwischen
einer himmlischen Macht, die schopferisch titig ist, und von der
man sagt, sie habe dies und jenes ,getan®, und zwischen der
Idee eines personlichen Gottes in anthropomorphistischem Sinn.
So unbedenklich die kleinen Geistwesen auf die Stufe des Mensch-
lichen hinabgesetzt sind, so wenig will es, wie die Berichte aus
den verschiedenen (tebieten der Ethnologie erkennen lassen, dem
primitiven Menschen gewisser Volksstimme in den Sinn kommen,
die tibersinnliche Macht ,,personlich“ vorzustellen, auch dann nicht,
wenn er ihr Titigkeiten nach Analogie menschlicher Verrich-
tungen zuschreibt. Es kann immer nur von einer Annéherung an
den Gedanken der Personlichkeit gesprochen werden, wihrend
derselbe so gewiB nicht durchschligt, als das mlungu zugleich die
verborgene Ursache jedes erstaunlichen und wunderbaren Vor-
ganges ist und in Summa die iibersinnliche Ursache alles dessen,
,»was tiber das Verstiindnis der Leute hinausgeht. ,,Das ist mlungu:
Das ist der Ausruf des Yao, wenn irgend etwas gezeigt wird, was
jenseits der Stufe seines Verstindnisses liegt!“ (Hetherwick.)

An sich ist ja freilich die Erklirung des heutigen mehrdeuti-
gen Gebrauches des Wortes dadurch moglich, daB mulungu ,ur-
spriinglich nur Geist im allgemeinen, besonders Ahnengeist be-
zeichnet haben kann“! Bei dieser Auffassung W. Schmidts ist
eine Grundbedeutung des Wortes angenommen, die zwischen den
beiden heute iiblichen liegt. Von dieser ,urspriinglichen” Bedeu-
I Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, I 140.
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tung wiire dann also nach zwei entgegengesetzten Richtungen hin
eine Umbildung des Sinnes vorgenommen; nach der einen Seite
hin wiire der Wortsinn abgeblaBt worden, indem man nach und
nach dazu gelangte, die démonistische Vorstellung aus ihm aus-
zuschalten und ihn auf das Wunderbare und Unerklirliche tiber-
haupt anzuwenden; nach der anderen Seite hin wire eine Steige-
rung des urspriinglichen Wortsinnes bis an die Grenze der Personi-
fizierung, oder nach Schmidt genauer, bis zur wirklichen Personi-
fizierung eingetreten, indem das Wort zur Bezeichnung des person-
lich gedachten, groBen und einen Himmelsgottes gebraucht wurde.
Die heutige Verwendung des Wortes mit seinen beiden Begriffen
wire also auf eine dltere manistische Vorstellungsweise zuriick-
zufiihren, aus der jedoch den (ottesglauben selbst herzuleiten
noch nicht notig wire. Mir scheint diese Auffassung unhaltbar
zu sein. Schon das ist nicht wahrscheinlich, daB mulungu in aus-
gedehntem MaBe fiir Ahnengeist in Verwendung gewesen ist. Ja
freilich bezeichnet es den abgeschiedenen lisoka eines Jumben,
und ebenso wird der Jumbe bei Lebzeiten schon als mulungu be-
zeichnet. Das geschieht jedoch, wie wir aus analogen Erschei-
nungen bei anderen Volkern ersehen, wegen der Heiligkeit und
Wiirde, die dem Héuptling beigelegt wird, und gewdhnlich steht
das in direkter Beziehung zu der Begabung mit groBer Zauber-
kraft. Nach dem, was wir hieriiber schon erwéhnten, steht es
diesbeziiglich mit dem Bantuh#uptling ganz #hnlich wie mit einem
Tabhitiftirsten, der seine Heiligkeit dadurch erhélt, daB er mit
Federn gegiirtet wird, die von den Gotterbildern her Heiligkeit
angezogen haben und weiterhin durch Beriihrung diese Qualitit
auf ihn tibertragen. Bezeichnet mulungu ferner die Seele des ver-
storbenen Menschen iiberhaupt, so wird uns doch versichert, da
der Plural nur hichst selten einmal in Anwendung kommt, viel-
mehr wird bei der Mehrheit von abgeschiedenen Seelen immer
sofort an mulungu als den Aufenthaltsort derselben gedacht.! An-
statt der Vorstellung von mehreren mulungus ist diejenige eines
! Hetherwick 1. c. p. 94.
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kollektiven Singulars in Gebrauch, der gleichsam ein groBes und
undeutlich bestimmtes Reservoir von Seelenkraft bezeichnet.

Am niichsten liegt daheralsurspriinglicher Sinn von mulungu
ein religios gearteter Begriff, der zum Teil dhnlich wie mana, zum
Teil dhnlich wie wakonda eine Macht bedeutet, die man sich selbst
zuzueignen wiinscht, die auch bisweilen verehrungswiirdig an-
geschaut wird und derer man in besonderem MaBe durch Bedie-
nung der Seele des letztverstorbenen Hiuptlings als ihrer voll-
kriiftigsten Manifestation teilhaftig zu werden glaubt. Wo das
Wort fiir den Schopfer der Welt verwendet wird, da liegt ein
sekundidrer Gebrauch vor, das Ergebnis einer weitergefiihrten
Reflexion. Auch Schmidt sieht sich zu der Vermutung genétigt,
»daB auch diese frithere Eigenschaft des Wortes Mulungu (die
Schmidt als Ahnengeist spezifiziert und als Seele und Teil von
Personlichkeit faBt), als es auf das hochste Wesen angewendet
wurde, diesem in zogernder, unbestimmter Weise beigelegt wurde.*!
Ich kann diesem Urteile vollkommen beistimmen und finde da-
durch meine Auffassung vollauf bestitigt. Schmidt meint aller-
dings, daB der Gedanke des hochsten Wesens jenen Bantustimmen
schon vorher bekannt gewesen sei, und zwar als , durchaus volle,
lebendige Personlichkeit®, so daB dieser zuvor bekannte Gott nach-
triiglich nur den Namen Mulungu erhalten habe.? Hierfiir fehlen
jedoch die Indizien vollstéindig, weshalb ich mich bescheide an-
zunehmen, daB der Begriff des personlichen hiochsten Wesens
erst nachtriglich aus demjenigen der seelischen und allgemeinen
Kraft durch Weiterfiilhrung der religiosen Reflexion hergeleitet

! W.S8chmidt, Der Ursprung des Gottesglaubens, 8. 140 Anm. 2.

! Wenn der Bantu-Grammatist Torrend in seiner Comparative
Grammar of South African Bantw Languages den Gottesnamen Mulungu
(s. v.) vom phdnizischen Molock herleiten will, so ist das schon deshalb
unmdglich, weil Moloch weder ein hdchstes noch ein gutes Wesen war
und weil die Phonizier iiberhaupt keine solche Idee eines hochsten guten
Gottes abzugeben hatten, die zu einem dem monotheistischen #hnlichen
Glauben hitte umgebogen werden kénnen. Neuerdings sind ja die Wurzeln
kuru und kwlu mit der Bedeutung ,,groB* und ,,alt‘‘ in mehreren Zweigen
der Bantusprache aufgezeigt worden.
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worden ist, jedoch immer nur in der Konzeption einer quasi-per-
sonlichen Vorstellung.

Um uns iiber solche Prozesse primitiven Denkens einigermaSen
Klarheit zu verschaffen, ist hier ein Wort iiber den sehr flieBen-
den Begriff von Personlichkeit am Platze, der uns bei den
Naturvolkern begegnet. Wie gering bisweilen die Moglichkeit der
Unterscheidung zwischen menschlichen individuellen Personlich-
keiten ist, wurde schon beriihrt (vgl. oben S. 104f). Die mangel-
hafte Ausbildung dieser Fahigkeit tritt hervor in dem egozentrisch
bedingten Mitleiden, das auf der naiven Identifizierung der eigenen
Existenz mit der eines nahestehenden Mitmenschen beruht. Der
Egozentrismus greift aber auch iiber die Grenze der Mitmenschen
hinaus. Nehmen wir an, die Lebenshaltung des auf primitiver
Zivilisationsstufe befindlichen Menschen sei notwendigerweise eine
praktische, und durch diese praktische Haltung werde zundchst
die Besinnung auf das Wesen der ihn umgebenden Gegenstiinde
geregelt. Nicht nur seine Mitmenschen, sondern auch die Tiere,
die er jagt, die Baume, die er erklettert und deren Zweige er
in fast stetiger Bewegung sieht, die Felsen mit ihren Kliiften, die
Gewisser mit ihren Wallungen und Bewohnern, die Sobne, der -
Mond, der Regen und der Sturm haben fiir ihn eine groBe und
unmittelbare Bedeutung. Mit ihnen hat er sich zu befassen, mit -
ihnen setzt er sich gleichsam auseinander, und dabei gewinnen
sie fiir ihn personliche Qualititen, wie er sie an sich selbst ge-
wahrt, Qualititen, &hnlich denen, die er selbst ihnen gegeniiber
zur Anwendung und Geltung bringt. Man muB sich hiiten, diese
primitive Reflexion von vornherein dadurch zu filschen, daB man
sie als Animismus bezeichnet. Animismus im Sinne der Tylor-
schen Schule ist das ebensowenig wie die Vorstellung, daB die
Person auch durch die von ihr stammenden und abgeschnittenen
Haare und Négel reprisentiert werden kann. Ja, es ist auch nicht
Animismus im weiteren Sinne. Es handelt sich nicht um eine -
,» Personifikation, die mit den Dingen vorgenommen wird. Viel-
mehr haben wir es mit jener unbestimmten Idee von Personlich-
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keit und mit deren Anwendung zu tun, die aus dem wirklichen
oder vermeintlichen Vorhandensein wirksamer Qualititen auf
die Ahnlichkeit mit der eigenen Person schlieBt. Es ist jene vage
Verwandtschaftsanschauung, die aus dem engen Egozentrismus
flieBt.

Das Tier ist in den Augen des wenig zivilisierten Menschen
eine Person wie er selbst. Die Betitigungen der lebenden Wesen
und die Widerstinde oder Bewegungen der leblosen geniigen, um
in ihnen ,Personliches® zu finden, withrend andererseits doch auch
eine gewisse Unterscheidung geiibt wird. Insofern wir bei der
Interpretation der Vorstellung des Naturmenschen das Wort Person
oder Personlichkeit gebrauchen, miissen wir uns dariiber klar sein,
daB es genau genommen in jener Anschauungssphire diese Idee
nicht gibt, und daB Handlungen fiir sie nicht an das gebunden
sind, was wir Personlichkeit nennen. Handeln, reagieren und
‘Einflu8 nehmen kann auch ein Wesen oder selbst ein Ding, das
keineswegs in unserem Sinne Person ist. Wenn wir also un-
befangen von Personlichkeit sprechen, wihrend wir die Vorstellung
primitiver Menschen darstellen, so liegt doch der hierbei anzu-
wendende Begriff von Personlichkeit viel tiefer als der uns aus
unserer eigenen Sphire her geldufige.

Vor allem ist dort der ethische Begriff der Menschheit und
der Personlichkeit noch nicht gefaBt, der allein die wirkliche
qualitative Grenzlinie zwischen Mensch und Tier zu finden ge-
stattet. Es 148t sich zwar kaum eine menschliche Gtemeinschaft
auffinden, in der die Unterscheidung von guten und schlechten
Handlungen fehlt. Diese moralische Betrachtung diirfte sich viel-
mehr schon sehr friihzeitig geltend gemacht haben. Gutes oder
Schlechtes einem anderen, einem Menschen oder Tier, zufiigen,
das sind Vorstellungen, die uns fast iiberall begegnen; es gibt
Vorschriften dariiber, und Gepflogenheiten bestimmen das all-
gemeine Werturteil in dieser Beziehung. Allein das Tier kann
nach der Meinung primitiver V6lker genau so Gutes oder Schlechtes
zufiigen, d. h. das moralische Verhalten ist noch nicht ethisiert
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und deshalb der Mensch auch noch nicht eigentlich personifiziert,
d.i. als Person im vollen Sinne des Wortes gefaBt.

Wegen dieses mangelnden Personlichkeitswertes geht die Vor-
aussetzung der Einheitlichkeit von Mensch und Tier so weit, da
Menschen nicht nur als Abkdmmlinge von Tieren sondern selbst
als Tiere angesehen werden. Wenn auch bose Zauberer fiir die
Ausiibung ihrer geheimen Raub- und Racheztige sich nur in Tier-
felle kleiden, um unter dieser Maskierung Schrecken zu verbreiten
und sicher ihr Ziel zu erreichen, so glaubt die Bevolkerung doch
fest daran, daB sich Menschen wirklich in Tiere verwandeln konnen,
wie es ja auch verbreiteter Glaube ist, daB Medizinminner sich
wihrend ihrer Inaugurationsperiode in Vogel, Insekten und alle
moglichen anderen Tiere verwandeln und durch diese Metamorphose
in die Geheimnisse der verschiedenen Lebenssphiiren eingeweiht und
durch die Regionen gefiihrt werden, aus denen sie ihre wunder-
baren Kenntnisse mitbringen. Speziell fiir die australischen tote-
mistischen Zustinde und den in ihnen heimischen Glauben an
die nahe Zusammengehorigkeit mit den Totemtieren bringt Durk-
heim diese Anschauung auf die Formel: ,Jedes Individuum hat
eine Doppelnatur: in ihm koexistieren zwei Wesen, ein Tier und
ein Mensch.“* Der Totemismus zeigt eine Vorstellungsweise der
Art, daB auf Grund der unmittelbaren Zugehorigkeit zam Totem
nicht nur eine Verwandtschaft, sondern eine wirkliche Identitit
mit dem Totemtiere empfunden wird.?

Alle diese zum Teil schon oben erwihnten Vorstellungsweisen
hinderten ihrerseits wieder die Ausbildung eines vollkommenen
Personlichkeitsbegriffes. Sie bedingen, daB dieser Begriff nicht
streng individuell durch die Idee des unverénderlichen Ich um-
schrieben ist. Und wenn schon ein bestimmtes inneres gleich-
~ bleibendes Wesen fiir eine menschliche Persénlichkeit angenommen
werden mag (in gewissem Sinne ist das der Fall gerade auf Grund

! Emil Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse
(1912), p. 190. Zum Egozentrismus s. Rawitz, Dér Mensch, 8. 81ff.
* Spencerand Gillen, The Native Tribes of Central Australia, p.202.
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der Verwandtschaftsanschauung, die eben die Identitit des Wesens
einschlieBt), so ist vor allem die Anschauungsform das FlieBende:
die Form kann wechseln und doch das Wesen dasselbe sein. Es
braucht nicht erst auf die unter Naturvlkern hiufigen Ansichten
{iber Wiedergeburt und neue Inkorporation eingegangen zu werden,
dieja vielfach mit dieser vagen Perstnlichkeitsidee zusammengehen.
Das geniigt zur Feststellung des vagen Begriffes der Per-
sonlichkeit, mit dem man beim Verstindnis der religitsen Vor-
stellungen der Naturvolker rechnen muB. Das Nachempfinden
des Forschers muB hier einsetzen, wenn einem Begriff wie dem
des mulungu nicht Gewalt geschehen soll. Es ist nach alledem
gar nicht auffillig, daB dieser Begriff so erheblich zwischen un-
personlicher und personlicher Fassung schwankt. Die personlichen
Priidikate werden ja von der primitiven Wertbeurteilung auf
Grund der besonderen Kraftbezeugungen vergeben, die von der
an sich unpersonlich gedachten Wesenheit ausgehen; und das
Bild, welches in der Vorstellung des Bantu von dieser Wesenheit "
existiert, erklirt sich sofort, wenn man sich damit vertraut macht,
daB hinter der persomlich gestalteten Idee als verborgene Quelle
ihrer Fihigkeiten das Unperstnliche liegt, die Kraftquelle oder
Potentialitat als das mysteriose Etwas, dessen nihere Beschaffen-
heit aus bestimmten Wirkungen erkannt wird. Das Schwanken
zwischen personlicher und unpersonlicher Fassung ist auch beim
manitu und beim wakonda zu konstatieren; beim mulungu schligt
das personliche Moment stéirker vor als bei den indianischen Aus-
driicken. Aber es leuchtet ein, daB wir es trotz dieser Verschie-
bung der Geltungsgrenze der Perstnlichkeit doch mit derselben
Grundvorstellung der primitiven Psyche zu tun haben.

Die Bantustimme des westlichen und mittleren Afrika weisen
wieder eine @hnliche und gleichfalls in ihrer Art abgewandelte
Anschauung auf. Auf den ersten Blick ist hier der Eindruck in-
sofern ein erheblich anderer, als die Idee einer hichsten Gottheit,

. die ganz unzweifelhaft personlich gedacht ist, sehr stark im Vorder-
Beth: Religion und Magie 12
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grunde steht. Von der Goldkiiste an zieht sich durch das groBe
Gebiet der westlichen Bantu das Geltungsbereich eines hchsten
Gottes, der bei den Fanti und Aschanti Onyame oder Onyang-
Kompong heiBt, bei den Akra Onyame, bei den anderen Stimmen
Anyambi, Ansambi, Ansam, Nyambe, Nsambi, u. & Er ist ein
dieser ganzen Volkerfamilie eigenttimlicher Gott, der von der
Geisterschar, die in der alltiglichen Frommigkeit kultiviert wird,
mehr oder weniger fern ‘absteht und freilich, je mehr ihr ange-
néhert, um so dimonistischer vorgestellt und behandelt, je ferner, -
um so erhabener, aber auch gelegentlich, wie bei den Duala in
Kamerun, auch geradezu infolge seiner Ferne ganz abgeschliffen
ist bis zum Begriff des Fatums. In allen Fillen gilt aber von
diesem hochsten Gott, der zugleich Schopfergott ist, daB er das
gesamte All in seiner gegenwirtigen Verfassung oder nur die
lebenden Wesen erschaffen hat, daB er sich von der Menschen-
welt zuriickgezogen hat und etwa fern am Horizont sich aufhalt.
In jener grauen Vorzeit, als er sich auf sein Altenteil zurtickzog,
so erzihlen die Bafioti, lieB er zuriick oder sandte er auf die
Erde kurz nach seiner Entfernung ein Etwas, oder dieses Etwas
blieb einfach zurtick; es ist nunmehr als die von ihm stammende
Lebenskraft oder schopferische Energie in Menschen, Tieren und
Pflanzen vorhanden. Dieses lunyensu, das nach Nsambis Fort-
gang als seine Energie auf der Erde waltet, ist ein dem wakonda
sehr dhnlicher Begriff. Er bedeutet nach Pechuél-Loesche
Naturkraft, Lebensenergie, die Kraft des Wachsens und Ver-
mehrens, die alle lebenden Wesen durchdringt. Wenn dieses
Etwas mkissi-nssi genannt wird, so ist diese Bezeichnung nach
unserem Gewihrsmann jedenfalls jung, d.h. erst nach dem Uber-
wuchern des Fetischismus aufgekommen, da mkissi selbst das
Wort fiir Fetisch ist (nssi bedeutet ,Erde). Denn jene Kraft ist
kein Fetisch, da sie verehrt wird, unsichtbar und ungreifbar ist
wie der groBe Gott selbst. Indem dieses bu nssi — wie der andere
Name lautet — mit lunyensu gleichgesetzt wird, bedeutet es
,» Naturkraft, Lebenskraft, Vermehrungskraft, kurzum das All- .
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waltende, das Hochste, das alles Lebendige durchdringt. , Lunyensu
ist nicht das Leben selbst, sondern eine damit verbundene Be-
titigung, eine LebenséuBerung und zugleich Lebensbedingung.
Mit dem Tode hort lunyensu auf, ist fort, aber nicht etwa als
Seele an sich, und fehlt auch einem geldhmten Gliede.“ Bu nsst,
der offenbar iltere Name fiir das von Nsambi hinterlassene
Etwas, bezeichnet nun das lunyensu, sofern es der Erde gleichsam
einwohnt, Das wird dadurch erhirtet, daB Bu nssi hier und da
als ,Mutter Erde“ erklart wird. ,Man konnte von Erdkraft
schlechthin reden.*!

Im Volksglauben hat freilich die Idee dieses Bu nssi manchen
Wechsel durchgemacht, so daB heute die Meinungen iiber sein
Wesen geteilt sind. So besteht nicht einmal tiber die Einheit
Bu nssi’s Einheitlichkeit. Ja die Leute, welche an eine Vielheit
von Bu nssi glauben, wenden nicht nur die einfache Pluralform
von mkissi an, sondern die fiir Personen reservierte Pluralform:
bakissi bu mssi. Im allgemeinen néhert man sich also der person-
lichen Auffassung betriichtlich, 168t diesen Geist von Nsambi ein-
gesetzt sein oder auch wieder gar nichts mit ihm zu tun haben;
nach den einen ist er an jedem Ort derselbe, nach anderen mit
wechselndem Ort auch von wechselnder Kraft und wechselndem
Namen. Soviel aber ist deutlich, daB die Zuriickfihrung dieser
allwaltenden Kraft auf Nsambi eine spitere Zutat ist. Auch diese
Legende, daB der Gott sie hinterlassen, kann indirekt auf die
Rechnung des iiberhandnehmenden Fetischismus gesetzt, d. h. als
eine gewisse Reaktion gegen ihn angesehen werden.

Der Fetischismus ist eine Weltanschauung, die allenthalben
unerklirliche, kleine Kriifte am Werke weiB, zumeist {ible, gegen
die man sich wehren muB, und die den Menschen anspornen, die
Zaunberkraft des Fetisch dagegen zu setzen. Aus unbekannten,
magisch angeschauten Kriften besteht die Einwirkung der Welt
und der Menschen auf den Menschen. ,Da zweifellos gehext

! E. Pechudl-Loesche, Die Loango-Expedition, 8. Abteilung,
2. Halfte (1907), 8. 276—280 und 848 fF.

12*
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wird, muB man sich schiitzen. Man setzt Kraft gegen Kraft,
Zauber gegen Zauber.“ So ersann der Fetischismus jene Zauber-
kraft, die schon oben erwéihnt warde, das bufungu, die zu einzelnen
differenten ngilingilis verarbeitet wird. Auch die groBe, allgemeine
Erdkraft wurde demgemiB, wie gezeigt, schon durch die Benennung
mkissi mssi auf die Linie des Fetischismus herabgezogen. Und
doch wuBten einige aus der Tradition, daB sie etwas Besonderes
bedeutet, daB sie nicht bloB dem egoistischen Wunsch des ein-
zelnen dienstbar ist, wie der Fetisch es sein soll, sondern eine
allgemeine Macht darstellt, der man Verehrung entgegenbringen
soll. Zwei entgegengesetzte Wege taten sich auf. Entweder man
machte aus dieser Macht einen groBen Fetisch, erdichtete ihr
eine greifbare Gtestalt und lokalisierte sie in einem sichtbaren
Gegenstande; oder man belieB ihr die iiberragende Eigenttimlich-
keit, von der die Vergangenheit Zeugnis ablegte, und riickte sie
nun auch entschlossen tiber die verginglichen Fetische hinaus.
Wo das letztere geschah, konnte die Sage von Nsambis Ver-
michtnis erklirend helfen: der Mythus diente dazu, das bu nssi
bei einem Teile der Bevolkerung in jener Rolle zu belassen, die
es als eine westafrikanische Analogie von wakonda und manitu
erscheinen liBt.

Wahrscheinlich sind auch die Madagassen im Besitz einer
durchaus ihnlichen Anschauung, wenn sie auch hier schon vielleicht
mehr als bei anderen Stémmen tiberwuchert und zuriickgedriingt
sein diirfte. Nach Sibree haben die Bewohner von Madagaskar
die Idee eines hochsten Gottes unter dem Namen Andriaménitra
oder Andriananahdry oder Zanahiry bewahrt.! Von diesen Namen
ist der letztere unzweifelhaft ein eigentlicher Gottesname, der ge-
wohnlich , der, welcher geschaffen hat“ {ibersetzt wurde, nach
Wilhelm Schmidt jedoch ,Geist oder Gott des Lichtes“ be-
deutet (sonach wire der Sinn von Andriananahary ,edles oder
erhabenes Licht). Abnlich wie G. Mondain diesen Zanahary als

1 J. Sibree, Madagascar and its People (1870), p. 895ff.
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alten Himmelsgott kennzeichnet, der nach der Legende Frau und
Kinder gehabt hat, ohne daB jedoch diesen letzteren irgendwelche
Verehrung oder kultliche Stellung zukomme*: so hat W.Schmidt
unter Beniitzung von G. F errands Untersuchungen nachgewiesen,
daB Zanahary ein alter Sonnengott ist.®

Mag nun der Name Zanahary erst spit dem anderen Namen
Andriamanitra gleichgesetzt sein, oder mag es sich hier von jeher
um verschiedene Namen fiir eine und dieselbe Vorstellung ge-
handelt haben, jedenfalls 148t sich nach den Berichten gegen-
wiirtig kein Unterschied von zwei verschiedenen gottlichen Wesen
konstatieren. Allerdings genieBt dieses gottliche Wesen keinen
Kultus, sondern ,,der eigentliche Kultus besteht aus einem haupt-
siachlich- von Furcht diktierten und von Zauberern ausgebildeten
resp. ausgebeuteten Geister- und Ahnendienst“,® oder aus einer
ganz magisch praktizierten Démonenverehrung. Was aber die
Stellung und den Charakter der einen , hichsten Gottheit*, die
auch als schopferisches Wesen angesehen wird, anlangt, so liegt
die Schwierigkeit fiir diese Bestimmung zum Teil schon im Namen
selbst, der kein eigentlicher Gottesname sein kann. Er wird von
den einen als , vornehmer, edler, erhabener Fiirst“ gedeutet, von
anderen als prince parfume, odoriférant, wihrend nach Leblond
der Madagasse selbst versichert, der Name bezeichne eine Kiihle,
die nicht vergeht, sondern ewig dauert* Der erste Bestandteil
des Wortes wird von den meisten als ,edel, Fiirst, fiirstlich“
(andriana) gefaBt, der zweite von mehreren als , brennend,
glinzend” (was wieder auf die Sonne gedeutet werden konnte).

Wenn wir den Begriff eines naiv-primitiven Monotheismus
unter Beriicksichtigung dessen, was tiber die schwankende Per-
sonlichkeitsidee festgestellt wurde, zulassen, so ist es nicht

1 G. Mondain, Des idées religieuses des Hovas avant Vintroduction
du Christianisme (1904), p. 73f.

? Wilhelm Schmidt, Grundlinien einer Vergleichung der Religionen
und Mythologien usw., S. 85.

* Haupt Graf zu Pappenheim, Madagaskar (1906), 8. 34.
4 Marius-Ary Leblond, La grande ile de Madagascar (1907), p. 222.
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unmdglich, in diesem Falle der madagassischen Religion von
einem solchen alten Monotheismus zu sprechen, falls voraus-
gesetzt werden darf, daB derjenige Glaube, der dem heutigen
magischen Damonenkult zugrunde liegt, an sich mit jenem
. Andriamanitra-Zanahary-Glauben nichts zu tun hat und auch
in frithesten Zeiten unabhingig von ihm war. Denn in der
Tat wechseln in der Anwendung des Wortes Andriamanitra
die personliche und unpersonliche Auffassung so stark mitein-
ander, daB ebensowenig wie beim mulungu eine einheitliche
Vorstellung nach unseren Begriffen sich herauslesen 1i8t. Sibree
freilich wollte in dem unperstnlichen Gebrauch des Wortes
und in seiner gleichsam adjektivischen Anwendung auf beson-
ders erhabene und wertvolle Gegenstinde eine Verderbnis der
urspriinglich noch vollkommeneren reinen monotheistischen
Gottesidee finden, und diese Ansicht wird von Leblond ge-
teilt, der die schwankende heutige Form der Andriamanitra-
Vorstellung aus Degeneration herleiten will! Der wirkliche
Befund von der Verwendung des Begriffes ist dieser. Das
Volk bezieht, wie schon angedeutet, seinen Kult nicht anf diesen
hochsten Gott, aber es kennt ihn dem Namen nach und fiihrt
ihn fort und fort im Munde. Es gibt zahlreiche Sprichworter
und Lebensregeln, in denen dieser Gottesname hervortritt, z. B.:
Andriamanitra schaut von der Hohe herab und sieht alles,
was verheimlicht wird. Andriamanitra ist nichts unbekannt.
Einen Befehl erteilen, bevor Andriamanitra seinen Willen kund-
getan, das ist so gut, wie einer Henne befehlen, zu briiten.
Andriamanitra ist nicht zu tadeln. Besser ist es, unter Men-
schen fiir schuldig zu gelten, als vor Andriamanitra schuldig
zu sein. Selbst wenn ich eure Giite nicht wiirde vergelten
kénnen, Andriamanitra wird es vergelten. Andriamanitra, den
die eiligen Leute nicht erwarten konnen, ich werde ihn er-
warten. Wie ein trinkendes Huhn hebt er seinen Blick zu

1 Leblond L c. p. 224: ... le monothéisme primitif &étant lente-
ment désagrégé em ume sorte de vague panthéisme.
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Andriamanitra. Der Buckel des Ochsen ist wiihrend des Winters
zu Gott zurlickgekehrt, der ihn erschaffen hat! In diesen
Worten priigt sich der Begriff eines weltiiberlegenen, miichtigen
und giitigen, allwissenden uud gerechten Weltlenkers aus; aber
diesem Begriff entspricht keine Zeremonie und kein Akt, durch
den der Mensch sich mit diesem Wesen in Beziehung zu setzen
sucht. Woher stammt jene Idee, wenn sie doch in der prak-
tischen Religionstibung keine Stelle hat? Unmoglich kann sie
von auBen aufgedringt und aufgenommen sein; denn es ist
undenkbar, daB ein solcher ProzeB der Beeinflussung von auBen
her stattgefunden hat, der zur vélligen Durchdringung der
Lebensanschauungen gefiihrt hitte, ohne daB auch nur eine
Spur dieses Assimilationsprozesses geblieben wiire, der doch
iber die Regelung des Kultus seinen Weg genommen haben
miiBte. Die Anderung des religiosen GesamtbewuBtseins durch
solche Beeinflussung aus fremder Sphire wire in einem Falle,
der zu solcher Vertiefung der Lebensanschauungen fiihrte, viel
zu einschneidend gewesen, als daB nicht auch sonst in den
Gewohnheiten des Lebens und der religitsen Praxis deutliche
Erinnerungen stehengeblieben wiren. Was bleibt also dbrig,
als die Meinung derer, die bei den Madagassen selbst einen ur-
alten und durch lange Generationen hindurch zuriickgeschobenen
Gottesglauben annehmen? Wir scheinen hier vor dem Resi-
duum eines alten, monotheistisch gearteten Glaubens zu stehen,
der durch die Redensarten der Lebensklugheit und Moral noch
durchklingt: es ist der sehr alte, fast vergessene, nicht kultlich
verehrte, aber im BewuBtsein noch vorhandene oder auch wirk-
lich lebendige Gott der Welt und des Himmels, vor den sich
die Magie und eine diémonistische Religion gelagert haben.
Alsdann erhebt sich die Frage, ob aus diesem sehr alten
Gottesgedanken durch einen ProzeB der Verblassung der neu-
trische oder unpersonliche Begriff andriamanitra entstanden
sei, den wir daneben reichlich in Anwendung finden. Denn

! Eine Auswahl aus Sibree und Leblond.
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wir stehen andererseits vor einem Tatbestande, den Ellis fol-
gendermaBen beschreibt: , Alles, was GroBes ist und was die
Fassungskraft ihres Verstandes iibersteigt, bezeichnen sie mit
andriamanitra. Alles, was neu und niitzlich und auBerordent-
lich ist, wird Gott genannt“! In erster Linie wird der Reis,
dann neben diesem das animalische Hauptnahrungsmittel, das Rind,
andriamanitra genannt.? Wenn Gennep die Meinung ausspricht,
das Wort andriamanitra habe nur ,junter der Feder der Missio-
nare“ die Bedeutung Gott erhalten, so ist das durch die oben
mitgeteilten Redewendungen widerlegt. Wohl aber besitzt an-
driamanitra in den soeben erwiihnten Verbindungen lediglich den
Qualifikationswert ,,gottlich®, es besitzt, wie Leblond sagt, die
qualité divine de la plante, de Ueau, de la pierre. Demnach haben
wir es hier mit einem Begriff zu tun, der dem von wakonda
sehr verwandt ist. Er bezieht sich auf geheimnisvolle Gegen-
stinde oder solche, die im Leben wichtig sind und dadurch eine
hervorragende Bedeutung haben, und bezeichnet alsdann die
diesen Dingen einwohnende und das MaB des Gewdhnlichen
ibersteigende Kraft. Dabei ist zu beachten, daB der Reis fiir die
Bewohner mancher Gegenden mit einem stindigen tabu belegt
ist. Dieses Verbot des Reisgenusses hat einen offensichtlich to-
temistischen Anstrich, woraus erhellt, daB in ihm eine eigen-
tiimliche, besondere Kraft angenommen wird oder wurde, wie
sie dem Totem eignet. Es gibt etwas wie eine allgemein gott-
liche Seinssphire, aus der heraus Kriifte in die materielle Welt
stromen und in die menschliche Seele ihren Weg finden. So
geht der Sterbende hin, ,andriamanitra zu sein“. Gloatz fiigt
nicht unrichtig die Erklirung hinzu: , Als ob eine Absorption
in die gottliche Essenz Andriamanitras stattgefunden.“®* Nur

braucht das keineswegs ,eine mit der Zeit zunehmende Gottlich-

1 Vgl. W. Ellis, History of Madagascar 1, p.390ff.

? Leblond p.224. Arnold van Gennep, Tabou et Totémisme a
Madagascar (1904), p. 298.

3 Paul Gloatz, Spekulative Theologie in Verbindung mit der Reli-
gionsgeschichte I (1888), S.690.
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keit der Abgeschiedenen” in sich zu schlieBen (Gloatz), sondern
wir haben hier eine #hnliche Vorstellung wie in der altigypti-
schen Osirisidee, nach der die Verstorbenen nicht nur zu Osiris
gehen, sondern selbst Osiris werden. Sobald aber diese Identifi-
kation ins Auge gefaBt wird, ist schon wieder die personliche
Vorstellung durch diejenige einer allgemeinen Seinsweise ge-
kreuzt, in der die gottliche Wesenheit als solche, der Umkreis
gottlicher Kraft und Essenz den Nachdruck erhilt.

Die beiden nebeneinanderstehenden Gebrauchsweisen des Wor-
tes amdriamanitra sind nun in ein zeitliches Verhiltnis zuein-
ander zu bringen. AuBer Frage scheint mir zu stehen, daB die
personlich geartete Fassung, aus der die monotheistisch klin-
genden Redewendungen geboren sind, auf ein hohes Alter zuriick-
blickt. Ich glaube,daB W.Schmidt so weit recht behalten wird,
daB im madagassischen BewuBtsein in der Tat eine ganz abge-
schwiichte Reminiszenz an einen sehr alten, nunmehr aus der
praktischen Frommigkeit fast ganz verschwundenen Gottesge-
danken anzutreffen ist. Ich glaube jedoch nicht, daB der neutrische
andriamanilra-Begriff, dieses frappante Analogon der mamnitu-
und wakonda-1dee, durch Verblassung jenes alten Gottesgedankens
entstanden sei. Es ist vielmehr beachtenswert, was Leblond
ausfiihrt: ,Es scheint, daB die monotheistische Idee niemals sehr
kriftig und lebendig im Gemiit des Howa gewesen ist, weil er
bei seinem natiirlichen Hange zum Schwankenden, Ungenauen,
Vagen niemals genaue, feste, bestimmte Charaktere den Schop-
fungen seines Geistes zu geben gewuBt hat“! In diesen Worten
ist eben jene geistige Verfassung beschrieben, die wir als das
Wesentliche tiberall dort erkannt haben, wo die bisher in diesem
Abschnitte besprochenen Formen der allgemeinen Idee des Uber- -
nattirlichen oder Ubersinnlichen in Geltung sind. Diese Geistes-
verfassung entspricht einer Stufe von weniger durchgebildeter,
psychischer Klarheit, einer Stufe, die iber den Begriff von Per-
sonlichkeit noch keine abschlieBende Deutlichkeit erlangt hat.

! Leblond l ec. p.225.
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Wir diirfen deshalb im allgemeinen annehmen, daB dort, wo die
Idee von etwas unbestimmtem [5ttlichen und vagem Geheimnis-
vollen als ein religioser oder religios-magischer Fundamental-
terminus vorhanden ist, diese Idee die Prioritit vor einer be-
stimmt personlich gestalteten Idee des Unsichtbaren in Anspruch
nehmen darf. Erst aus dieser fundamentalen Konzeption des all-
gemein erfaBten Geheimnisvollen und Ubersinnlichen ist dann
durch Hineintragung jener personhaften Konkretheit, die an ein-
zelnen Stellen des Naturprozesses und des Menschenlebens fest-
gestellt sein mag, in diese Vorstellung der geheimnisvollen
tibersinnlichen Kraft die Idee der iibergreifenden personlichen
Macht geworden. Beildufig bemerkt kdnnte z. B. die Sonnengott-
heit Zanahary erkldren, wie ein solcher ProzeB bei den Mada-
gassen abgelaufen sein diirfte.

DaB aber auch wirklich an dem ethnographischen Punkte
selbst, an dem wir jetzt stehen, bei den Howa und Sakalawa
von Madagaskar noch die Argumente dafiir gegeben sind, daB
die allgemeine Idee der iibersinnlichen Macht oder Kraft dlter
ist als der monotheistisch gebildete Gottesgedanke, das ist aus
der Namensbildung zu ersehen. Das umstéindliche und zusammen-
gesetzte Wort andriamanitra gibt sich nicht als ein solches, mit
dem etwa die urspriingliche Konzeption der {ibersinnlichen Kraft
bezeichnet werden konnte. Dem Worte selbst fehlt ja alle Ur-
spriinglichkeit. Aus dem gleichen Grunde sagten wir auch schon,
es sei kein urspriinglicher Gottesname. Es hat augenscheinlich
den urspriinglichen Gottesnamen ebenso verdringt wie den noch
iilteren, urspriinglichen Terminus fiir das Ubersinnliche und Ge-
heimnisvolle. In beiden Fillen ist das Urwort abhanden ge-
kommen. Aber das Urwort fiir die iibersinnliche, geheimnisvolle
Kraft ist uns gliicklicherweise aufbewahrt: es heiBt hasina. Wir
haben es zu substituieren, um zu verstehen, weshalb gerade der
Fiirst andriamanitra genannt wird. Auch in dieser Verbindung
heiBt es nicht ,,Gott“, und wenn der Fiirst heute tatséichlich als
Zanahari antani (= Gott auf Erden) bezeichnet wird, so ist das
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ein Produkt der jiingsten Sprachverwirrung. Bei der Thron-
besteigung eines neuen Fiirsten hat das hasina bis vor einigen
Generationen eine groBe Rolle gespielt, und es umfaBt das Mo-
ment der Heiligkeit und iiberragenden Machtsphire, das dem
Fiirsten zuerkannt wird, wenn er heute andriamanitra genannt
wird.

Der Fiirst ist nach dem Glauben der Leute hier wie bei an-
deren Naturvilkern durch eine besondere Wesensqualitit aus-
gezeichnet, die seine Autoritit verbiirgt, die ihn zum Gegenstande
nicht nur des Respektes, sondern der Verehrung und Anbetung
macht, so daB auch der madagassische Fiirst dhnlich wie ein
Bantufiirst oder ein australischer Héuptling etwas von religidser
Qualifikation an sich trigt. Diese Qualitit und einwohnende
Macht ist es, die hasina hieB. Sie konnte erworben werden, ja
sie muBite von dem neuen Herrscher vor seinem Regierungs-
antritt erworben werden. Der erwihlte Mann begab sich feier-
lich in einen auf groBer Ebene befindlichen Steinkreis und be-
stieg den in dessen Mitte sorgsam eingemauerten groBen heiligen
Stein. Von dort rief er: ,masina, masina, masina, bin ich’s?‘
Und das Volk antwortete: ,Ja“ (,,masina®). Es handelte sich um
die Ubertragung der hasina-Kraft vom Inthronisationsstein auf
den neuen Herrscher. Auch die kleinen Provinzfiirsten suchten
sich dadurch ihr Ansehen zu verschaffen, daB sie ihre FiiBe auf
einen heiligen Stein setzten Ferner wird uns gesagt, daf man
auch durch Berithrung der koniglichen Reliquien (Bart, Vorder-
zéhne, Nigel, Silberkette, zwei alte  Blatthiite usw. von den tra-
ditionellen vier ersten Konigen) hasina gewinnen konnte.!

Das Wort hasina wird jedoch auch heute noch angewendet.
Gewisse Steine und Idole haben hasina und sind dadurch zugleich
tabu (fady). Daraus ergibt sich, daB hasina seine niichste Paral-
lele im melanesischen mana hat. , Es handelt sich um eine un-
sichtbare, den Dingen und den Wesen inhiirierende Macht, deren
Natur man nicht kennt, aber deren Existenz man ganz sicher

! van Gennep l.c. p.81f, 92,
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behauptet, weil man ihre Wirkungen fithlt.“ Wihrend der Fiirst
sie in so besonderem MaBe besitzen muB, daB er dadurch auf
das Pridikat masina (die Adjektivbildung = heilig) Anspruch
hat, haben doch auch die Edlen in geringerem MaBe am kasina
teil und selbst der gewdhnliche Mensch ein wenig. Auch die
,Béume und Tiere besitzen Teilchen davon“. Wer einen Warn-
stock auf seinem Felde aufstellt, um es vor Betreten zu schiitzen,
deponiert damit etwas von seinem hasina. Im weiteren Sinne
bezeichnet das Wort die individuelle Eigenttimlichkeit und Wesen-
haftigkeit, die iiber- oder auBernatiirlicher Herkunft gedacht
wird, weshalb die Wirksamkeit eines Heilmittels, eines Amuletts
oder Zauberspruches, die Wahrheit eines Wortes oder einer Pro-
phezeiung entweder selbst hasina ist oder auf dem hasina be-
ruht, iber welches die handelnde Person verfiigt. Dieser Begriff
von hasina ist nun auf die jiingere Wortbildung andriamanitra
tibergegangen. Das ist jedenfalls geschehen, als man das Be-
diirfnis fithlte, die Stellung des Konigs und seinen hasina-Besitz
schiirfer von der Stellung und dem hasina - Besitz anderer abzu-
heben. Der Fiirst oder Konig ist eben in so ganz besonderer
Weise mit hasina begabt, daB man ihn nicht mehr bloB masina
nennen wollte, wie es in der alten Inthronisationsformel erhalten
ist, sondern man nannte ihn andriamanitra zur Unterscheidung
von den andriana, den Edlen. Zum besseren Verstéindnis ist zu
vergleichen, daB in der malaiischen Vilkerwelt, von der ja
die Insel Madagaskar besiedelt worden ist (worauf ich jedoch
fiir die gegenwirtige Frage gar kein weiteres Gewicht legen will),
der feste Glaube besteht, die Konige hitten einen personlichen
EinfluB auf den Gang der Natur, auf Fruchtbarkeit und Ernte.
Umgekehrt: wie die alten Chinesen die Ungunst der Witterungs-
und Ernteverhiltnisse dem Kaiser als dem unteren Himmel schuld
gaben, dhnlich verfahren die Madagassen. Bei besonders schlechter
Ernte kann es ebenso wie bei auBerordentlichen Ungliicksfillen
vorkommen, daB der Fiirst abgesetzt oder getotet wird, weil er
sein hasina nicht sorgfiltig bewahrt und dadurch das Land ge-



Madagassen und Australier 189

schiidigt hat. Andererseits aber hindert solches Vorgehen gegen
den Herrscher ebensowenig wie die Totung der Zauberer, daB
das Volk auf den Regierenden selbst wie auch in abgestuftem
MaBe auf die Zauberer eine besondere Achtung itbertriigt. Nach-
dem zum Zwecke der Zuweisung aller erdenklichen Autoritit
dem Herrscher das Priidikat andriamanitra beigelegt war, ist es
in den weiteren Sprachgebrauch eingedrungen und hat das Wort
hasina, an dessen Stelle es getreten und dessen Begriff es ver-
vollstindigt hatte, mehr und mehr verdringt, wie es auf der an-
deren Seite auch den Gottesnamen selbst ersetzte, nachdem es
zur Bezeichnung des irdischen Gottes, des Fiirsten, in Umlauf
gekommen war.

Bei australischen Stimmen findet sich gleichfalls die Vor-
stellung einer Kraft, die selbstindig und unpersonlich gedacht
ist und als die gemeinsame Idee von etwas Gottlichem, die den
meistenreligiosenBriuchen zugrunde liegt, bezeichnet werden kann.
Zunichst kennen diese Leute eine bose Kraft, die sich am ehesten
dem otkon der Irokesen vergleichen ldBt und eine dhnliche Be-
deutung hat. Sie heiBt arvnkulta (nach der Schreibweise von
Strehlow, wihrend Spencer und Gillen arungquitha schrei-
ben).! Die Wortbedeutung ist nach Strehlow etwas, ,das schnell
abbricht“ sc. den Lebensfaden, das Leben. ,Als arunkulia wer-
den von den Eingeborenen nur bezeichnet 1. die Zauberknochen,
2. Schlangengift, 3. das Gift der giftigen Pflanzen und 4. jetzt
die von den Europiern eingefiihrten Gifte wie Strychnin. Unter

1 Zwischen den von Spencer und Gillen in den beiden schon im
zweiten Kapitel mehrfach erwihnten Werken angewendeten Uberliefe-
rungen und Schreibweisen von Namen und Bezeichnungen und den von
Strehlow angewendeten Transskriptionen sind erhebliche Differenzen.
Wir haben uns in diesen Fragen an Strehlow anzuschlieBen, da er
erwiesenermafen iiber eine ungleich griindlichere Kenntnis der Aranda-
und Loritjasprache verfiigt als die englischen Forscher. Daher wird
auch im folgenden seiner Schreibweise ohne weiteres der Vorzug ge-
geben.
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arunkulta versteht der Eingeborene eine Kraft, die das Leben
schnell abbricht, den Tod dessen herbeifiihrt, in den diese Kraft
hineingeleitet wird. Sie ist immer eine schiidigende Kraft“! Es
kann nun hier nicht untersucht werden, inwiefern die iiber diese
Angaben hinausgehenden Berichte von Spencer und Gillen
zuverlissig sind. Strehlow wollte durch seine Angabe die von
Spencer und Gillen offenbar zurlickweisen. Immerhin mag
such manches von dem, was diese beiden Miinner beschreiben, in
dieser und jener Gegend vulgiire Auffassung sein. Sie sagen z.B.:
Eine magere Beutelratte oder ein mageres Emu ist entweder
arunkulta oder es ist mit arunkulta begabt. Wenn sie aber die
beste Verdeutlichung der arumkulia-Vorstellung mit dem Aus-
drucke ermdglichen wollen: ,,von einem bdsen Geist besessen*?,
so entspricht das offenbar nicht der genauen Meinung, da doch
von einer Bindung dieser Ungliickskraft an Damonen sonst
nichts zu merken ist. Aber daB sich das arunkulia in bestimmten
einzelnen Steinen aufhilt, dhnlich wie das mana, erscheint gut
bezeugt. Diese Steine sind speziell als arunkulta-Steine bekannt
und teilen den auf sie geschleuderten Speeren die magische Kraft
mit3 Uber die Entstehung solcher arumkulta-Steine existieren
Sagen, z.B. daB die zwei Eier eines abgemagerten Emu und die-
ses selbst sich in schwarze Steine mit der schidigenden Kraft
verwandelt hitten, oder daB eine Mutter, die, weil ihr an Stelle
ihres geraubten Sohnes ein fremder Knabe gebracht wurde, durch
Darreichung eines todlichen Gifttrankessich an den fremden Leuten
richte, nach ihrem eigenen Tode zu einem arunkulta-Steine ge-
worden wire; auch der blindmachende Baum spielt in diesem
(Gedankenkreise eine Rolle.* Es scheint nach Spencer und Gillen,

1 Carl Strehlow, Die Aranda- und Loritjastimme in Zentral-
australien. Bearbeitet von Moritz Freiherrn v. Leonhardi. (Ver-
Sffentlichungen aus dem stéddtischen V8lkermuseum Frankfurt am Main, I.)
2. Bd. (1911) 8.76 Anm. 2.

* Spencer and Gillen, The Native Tribes, p.548.

8 The Native Tribes p. 550.

* The Native Tribes p.561f.; The Northern Tribes p. 458,



Das arumkulia der Australier 191

daB das arunkulta in der schwarzen Magie noch eine betricht-
liche, aktuelle Bedeutung hat.!

Wiihrend diese bose Kraft lediglich in Handlungen der schwar-
zen Magie, respektive in dem von ihr getragenen Glauben zur
Anwendung kommt, gibt es bei den Aranda (Spencer und
Gillen: Arunta) und Loritja sowie bei zahlreichen anderen Stéim-
men auch einen (lauben an eine gute, iibernatiirliche Kraft, die
in der heutigen Anschauungsform mit den Ahnherren der Urzeit,
den Totemvorfahren oder altjirangamitjina znsammenhingt. Zwar
wird nicht eine bestimmte Art dieser Kraft mit einem Namen
bezeichnet, geschweige denn daB in bestimmten Zeremonien aus-
driicklich die Gewinnung und Aneignung der Kraft als das
Ziel der Kulthandlung ins Auge gefaBt wiire. Aber mit vollem
Recht hat Emile Durkheim die {jurunga (Spencer und Gillen:
churinga) als einen Gregenstand aufgefaBt, dessen religiose Bedeu-
tung in seinem Zusammenhange mit der iibersinnlichen Kraft be-
ruht.? AuBerlich unterscheiden sich die Zjurungas von shnlich ge-
stalteten, profanen Holzern nur dadurch, daB ein undeutlich stili-
siertes Totememblem als Symbol auf ihnen eingeritzt ist. Die
tjurunga ist nicht, wie Spencer und Gillen annahmen, als Auf-
enthaltsort eines Ahnengeistes gedacht; wohl aber ist sie die Re-
prisentation einer besonderen, dem Individuum, das ihr Inhaber
ist, zugute kommenden schiitzenden Macht. Wir werden hier be-
sonders an den ngarong der Dajaks erinnert.

Fiir die Beurteilung des religiosen Wertes der tjurunga kommt
zunichst die Wortbedeutung in Betracht. Das Wort besagt nach
Strehlow ,der eigene geheime“, wozu , Leib* ergiinzt werden
soll. Die Heiligkeit dieser flachen, ovalen und lénglichen Holzer
oder Steine, auf deren Oberfliche gewdhnlich das Totem in sym-
bolischen Linien eingeritzt ist, kommt darin zum Ausdruck, daB

! Vgl. auch Hubert et Mauss, Mélanges d’histoire des religions,
p. 187ff., wo mit Recht gegen die Identifikation von arunmkulta und mana
Einspruch erhoben wird.

? E. Durkheim, Les formes élémentasres de la vie religieuse, p. 168 ff.
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sie vor Frauen und Kindern ginzlich geheim gehalten werden
miissen und in einer besonderen, nur den Minnern bekannten,
versteckten Hohle aufbewahrt werden, welche als ,heiliger, ge-
schiitzter Ort“ den Namen arknanaua fihrt. Aus der Wortbe-
deutung folgt jedenfalls zuniichst so viel, daB ein solches Objekt
mit der Person, der es zugehort, auf irgendwelche mystische
Weise innig verbunden ist. Der Sage nach sind die Ur-tjurungas,
von denen man auch noch einige zu haben behauptet, entweder
von den altjirangamitjina, den groBen Vorfahren der Urzeit, bei
deren Wanderung verloren oder zuriickgelassen worden, oder ihre
eigenen Leiber haben sich, als ihre Wanderzeit beendigt war, je
in eine {jurunga verwandelt. Aber nicht alle alljirangamitjina sind
zu furungas geworden; viele verwandelten sich in Béaume oder
Felsen, in denen sie als ein rafapa (,Kinderkeim*) stecken, um
in eine voriibergehende Frau hineinzuschliipfen (gewdhnlich da-
durch, daB der aus dem Baum oder Felsen hervortretende Vor-
fahre mit einem ,,Schwirrholz“ nach der Hiifte der Frau wirft),
um von ihr als Mensch geboren zu werden. Andere wieder sanken
mit ihren Beinen in die Erde, und aus ihren Leibern wurde ein Baum
oder Fels von gleicher Qualitit; auch manche von ihnen ver-
lorene tjurungas wurden zu Baum oder Fels. Als der groBe Vor-
fahre Mangarkunjerkunja die unvollkommenen Vormenschen zu
wirklichen, mit allen Organen ausgestatteten Menschen umge-
bildet hatte, gab er ihnen einzeln ihre tjurungas und sagte dabei,
z. B. zu einem Kinguruhmanne: ,Das ist der Leib des Kanguruh,
aus dieser tjurunga bist du geworden.“ Die fjurunga ist gleich-
sam das Bindeglied zwischen dem Totemvorfahren und dem
gegenwirtigen Individuum. Sie bedeutet die Gegenwart des Totem
als iningukua oder Genius bei dem Manne.

Der GroBvater, der nach totemistischer Auffassung der Nichste
hierzu ist, fertigt bereits dem zu erwartenden Kinde eine tjurunga,
indem er der Mutter sagt, er habe sie an der Stelle gefunden,
wo vermutlich nach ihrer Angabe der rafapa in sie eingegangen
war, Die Mutter bekommt ja das Objekt nie zu sehen, hochstens
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sinige Wochen nach der Geburt aus

wird, um dem kleinen Schreihals

rden. Bei der feierlichen Jiinglings-

neidung dem jungen Manne noch

iberreicht, sondern ein Schwirrholz,
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ULoBYe Ujwr wityw WUllL Vol wawst wird 3 ist die geheimnisvolle Ver-

bindung zwischen dem Totemvorfahren und dem Individuum auf-

recht erhalten, der iningukua begleitet den Mann auf seinen Wan-
derungen und beschiitzt ihn.!

Eine andere Bedeutung der tjurunga ist dle, daB sie auch
ein Bindeglied zwischen dem Individuum und seinem personlichen
Totem darstellt, resp. dem Tier oder der Pflanze, die auf der Zju-
runga als sein Totem bezeichnet ist und seine Clanzugehorigkeit
bestimmt. Durch die fjurunga hat er die Moglichkeit, bei den
mbatjalkatiuma - Zeremonien? zum Wachstum und zur Vermeh-
rung seines Totems beizutragen. Es geht hierbei nicht ohne ma-
gische Beimengung ab. Die fjurunga wird mit Fett und rotem
Ocker bestrichen und gewinnt dadurch die Fihigkeit, die in ihr
schlummernde schopferische Kraft auf die lebenden Reprisen-

! Strehlow Band 2 S. 75ff.

? Wihrend Spencer und Gillen die totemistische Fruchtbarkeits-
zeremonie ebenso wie die Einweihungsfeierlichkeiten intichiuma nennen,
muB dieses Wort (intstjtuma) nach Strehlow auf jene Zeremonien ein-
geschriinkt werden, in denen die jungen Leute in die Geheimnisse ein-
geweiht werden. Die eigentlich totemistischen Fruchtbarkeitszeremonien
heiBen nach Strehlow mbatjalkatiuma.

Beth: Religion und Magie 18
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tanten des Totem einwirken zu lassen, Bei der kultlichen Auf-
fihrang kommt diese solidarische Einheit des Menschen mit sei-
nem Totemvorfahren und seinem persdnlichen Totem zu Aktu-
alitdt, und die {urunga - Lieder, die die Minner von den heim-
gegangenen Urvitern, den unter der Erde lebenden ,verborgenen
Menschen, gelernt haben, haben ,den Zweck, mitzuhelfen, daB
die Absicht des ganzen Kultus, das Gedeihen und die Vermehrung
des Totem zu bewirken, erreicht wird“.!

Will man den Sinn der Zeremonie verstehen, so darf man
kein besonderes Gewichi auf die zahlreichen iibrigen Geritschaften
und Schmuckgegenstinde legen, die im Kultus zur Anwendung
gelangen. Durkheim mdchte auch die nurtunja und waninga
fir das Verstindnis der religiosen Gefiihlslage auswerten. Die
erstere besteht aus einem Speer oder gewohnlich deren mehreren,
die mit Federn und Grasbiindeln verziert sind, die waninga gleicht
einem auf einer Stange befestigten gleicharmigen Kreuz, dessen
Armenden durch Schniire miteinander verbunden sind und dessen
Innenfliche mit Stoffen ausgefiillt ist. Diese Dinge werden teils
in die Erde gesteckt, teils auf dem Haupte oder dem Riicken be-
festigt. Diese beiden Geriite kommen keineswegs bei allen Kult-
handlungen zur Verwendung, und wenn man sie zu einer beson-
deren Auslegung der religiosen Anschauungsweise benutzen wollte,
so miifte man desgleichen auch eine Reihe anderer Dinge be-
tonen, wie die aus Grisern hergestellten Gewinde, die festiculi-
Kniuel, den kanturanga-Bogen, die Arten der Bemalung usw. Die
nurtunja, nach Strehlow tnatantja, ist oft eine sehr lange, mit
Garn umwickelte Stange, an deren Spitze ein Graskniuel sitzt,
oder sie wird aus Speeren gefertigt. Sie wird bei Auffiihrungen
»auf dem Festplatze aufgestellt. Sie stellt die Speere des betref-
fenden altjirangamitjina dar und wird aus Speeren hergestellt,
die mit Garn umwickelt und dann mit Vogeldaunen beklebt wer-
den.“? Die waninga, nach Strehlow wonninga, , stellt irgend-
einen Korperteil, z. B. Ohr, FuB usw. des altjirangamitjina dar,

! Strehlow Band 3 Teil 1 8. 5. * Strehlow Band 8 S.4.
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bei dessen Kulthandlung sie gebraucht wird. Sie wird gewShn-
lich auf dem Kopf befestigt . . . Die wonninga ist nur bei den siid-
lichen und westlichen Aranda, aber bei allen Loritja in Geebrauch.
Dieselbe wird hergestellt, indem man iiber einen diinnen Stock
ein bis zwei Querstdcke befestigt und das so hergestellte Geriist
mit Schniiren aus Menschen- oder Tierhaaren iiberspannt, die mit
Vogeldaunen beklebt werden. An den Enden der Stécke werden
Federbiischel angebunden. Durchaus nicht in jeder Kultusauffiih-
rung gibt es eine wonninga.“! Strehlow zéhlt dann die 26 Arten
der wonninga auf.

Darin, daB bisweilen diese beiden Geriite dem jungen Manne
bei der Initiationszeremonie gezeigt werden, und daB er nach
Spencer und Gillen die ¢natantja umarmen und kiissen muB,
erblickt Durkheim eine Verbindung mit dem religiosen Prinzip,
durch die Standhaftigkeit fiir die schreckliche Operation der Be-
schneidung erworben werden soll. Durkheim stellt ¢natantja
und wonninga der tjurunga als gleichwertig an die Seite und
meint, sie ,,verdanken ihre religiose Natur einzig dem Umstande,
daB sie das Totememblem auf sich tragen“.? In Wirklichkeit sind
aber diese Gerite, wenn schon sie fiir die verschiedenen Totems
verschieden ausgefiihrt werden, gar nicht mit Totememblemen ge-
ziert, wie die Abbildungen bei Strehlow zeigen. Die Verwen-
dungen sowohl beim Initiationsritus wie beim Fruchtbarkeitsritus
legen vielmehr die Vermutung nahe, daB es sich hier um phal-
lische Briuche handelt und daB in der inatantja und der wonninga
das minnliche und weibliche Prinzip dargestellt ist.® Die reli-

} Strehlow Band 8 8.3. 2 Durkheim 1, ¢. p.177.

8 Gegen obige Deutung ist der Einwand zu erwarten, daB diese
australischen Stimme iiber die Vorgiinge der Begattung vollig im Un-
klaren seien. Vor allem ist es Frazer gewesen, der im 4. Bande seines
groBen Werkes iiber den Totemismus (,, Zotemism and Exogamy“, 1910)
diese Ansicht in einer so harten Form vertreten hat, daB er auf sie
seine ganze Auffassung des Totemismus griinden konnte. Nun sagt
z. B. auch Strehlow (Bd. II, 8.52), daB ,der Aranda die geschlechtliche
Zeugung durch den Mann nicht kennt*, figt aber in der Anmerkung
hinzu: ,,Ubrigens wissen die alten Miinner, wie mir versichert wurde

13*
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gionsgeschichtliche Vergleichung zeigt auch, daB, wo der Gedanke
der Vermehrung oder Fruchtbarkeit der Natur oder des Menschen
in religiosem Kult einen Ausdruck gefunden hat, sehr hiufig die
Fruchtbarkeitsriten mit phallischen Briuchen #hnlicher Art ver-
kniipft sind. Auch der in den australischen Zeremonien hiufig
vorschlagende Gedanke der neuen Geburt oder Wiedergeburt ist
in anderen bekannten Kulten phallisch umrankt. Durkheim selbst
gibt in der Anmerkung zu, daB in diesem Falle ,der Charakter
der Interpretation sonderlich sekundir® ist, will sich also mit der
mythischen Deutung, nach welcher die {natantja den Speer des
Ahnen repriisentiere, offenbar nicht ganz zufrieden geben. Dieser
sein Zweifel ist vollauf berechtigt. Nicht geringere Zweifel hege
ich gegen die Deutung der wonninga als eines beliebigen korper-

daB die cohabitatio als Grund der Kindkonzeption anzusehen sei, sagen
aber davon den jungen Mi#nnern und Frauen nichts. Sicher ist, daB so-
wohl Aranda als Loritja den Zusammenhang zwischen Begattung und
Nachkommenschaft bei den Tieren kennen; dariber werden schon
die Kinder aufgeklart.“ SchlieBlich sind nun aber fiir die Ausbildung
der kultlichen Riten die ,,alten M#nner, worunter doch nicht bloB die
Greise zu verstehen sein werden, maBgebend. Es ist aber auch keines-
wegs auBer acht zu lassen, daB Spencer und Gillen (Native Tribes
p. 265) angeben, die cohabitatio werde fir eine Art Vorbereitung der
Mutter zur Empfingnis angesehen, derart, daB doch Empfangnis ohne
voraufgehende cohabitatio undenkbar erscheint. Auch Leonhardi legt
in seiner umfangreichen Vorbemerkung zu Strehlow Band 8 Teil1
(8. XI1) auf diese Angabe Gewicht und spricht sich dahin aus, daB es
poicht primitive Unwissenheit ist, die dem Konzeptionalismus der zentral-
australischen V&lker zugrunde liegt; vielmehr die Lehren von den Totem-
vorfahren . .. und von den ratapa baben als Konsequenz diese kiinst-
liche Konstruktion zur Folge gehabt‘. — Zu erinnern ist fiir die tna-
tantja auch an den mit der Spitze in den Boden gesteckten und an einem
oder an beiden Enden mit einem Blidtterbiischel geschmiickten Pfeil, um
den die Weddas von Ceylon tanzen; vgl. P. und F. Sarasin, . Ergeb-
nisse naturwissenschaftlicher Forschungen auf Ceylon, III1(1898) 508 —513.
Auch eine Reihe anderer bei Weddastimmen tiblicher Zeremonien, die
C. G. and Brenda Seligmann (The Weddas, 1911, p. 213ff,, 2561ff.) ein-
gehend beschreiben, besonders die Wanagata Yaku-Zeremonien, weisen
bedeutsame Ahnlichkeiten auf. — Fiir die Verbreitung der phallischen
Kulte vgl. Albrecht Dieterich, Mutter Erde (1905), S. 93 1.
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lichen Organs des Totemvorfahren; auch das wird eine sehr junge
Auffassung sein. Es liegt offenbar etwas anderes in diesen Briiu-
chen als bloBe Reminiszenz an die Urzeit. DaB diese Gegenstinde
fiir die religiose Grundauffassung keine integrierende Bedeutung
haben, geht ja daraus hervor, daB sie nur ad hoc gefertigt und
nach Beendigung der Zeremonie vernichtet werden.

Kann ich sonach Durkheim darin nicht beistimmen, daB diese
nebensichlichen und fiir den eigentlichen totemistischen Glauben
zuftilligen Attribute des Kultus fiir das Verstindnis seines inneren
Wesens in Anschlag gebracht werden sollen, so glaube ich auch
nicht, daB in diesen Dingen das Totem wirklich zur Darstellung
gebracht werden soll und daB die Darstellung des Totems ein
wesentlicher Faktor des Kultus sei. In der fjurunga ist hingegen
eine bestimmte religise Idee ausgepriigt, wenn schon sie nur un-
deutlich festgehalten sein mag. Die fjurunga reprisentiert die
schiitzende Gewalt des iningukua. Und hierin gibt sich das austra-
lische Pendant des algonkinischen Manitu zu erkennen. Auch das
manitu spielt die Rolle des unsichtbaren Schutzgeistes und ge-
hort dem einzelnen Individuum an; es ist zwar immer ein und
dasselbe, aber der einzelne findet es in der ihm speziell anver-
trauten oder offenbarten Form. Nur wird diese schiitzende gei-
stige Potenz dem Indianer nicht von seinen Eltern oder Gro8-
eltern ausgesucht, sondern er selbst erfihrt bei der Jiinglingsweihe
die Offenbarung desjenigen Objektes, welches ihm hinfort sein
individuelles manitu reprasentiert oder in dessen Gestalt ihm ab
und zu das manitu aunf seinen Lebensfahrten zur Seite tritt. Was
dem Sioux die wakan-Feste sind, das sind dem Australier die
mbatjalkatiuma-Zeremonien, welche die Vermehrung des Totems
und damit der in ihm vorhandenen auBerordentlichen Kraft be-
absichtigen. Diese auBerordentliche Kraft war nach dem Mythus
in vollem MaBe jenen sagenhaften Urviitern zu eigen, den Erst-
lingen des betreffenden Totemeclans. Daher treffe ich in diesem
Punkte durchaus mit Durkheim zusammen, némlich in der Mei-
nung, daB der Totemismus, weit entfernt, eine Verehrung von
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Menschen, nimlich Ahnen, oder von Tieren oder von bildlichen
Darstellungen zu sein, vielmehr ,die Religion von einer Art ano-
nymer und unpersonlicher Kraft ist, die sich in jedem dieser
Wesen (der Totems) wiederfindet, ohne sich jedoch mit einem
von ihnen zu konfundieren“.!

DaB diese Auffassung richtig ist, ergibt sich aus der Betrach-
tung der totemistischen Speiseverbote und der Fruchtbarkeits-
zeremonien.

Der Mensch gehort vermoge seiner Verbindung mit dem in-
ingukua einem bestimmten Totem an, und wenn dieses Totem Tier
oder Pflanze ist, so betrachtet der Mensch diese Tier- oder Pflan-
zengattung als ihm selbst nahestehend, eben durch Vermittlung
seines Gtenius. Daher muB er diese Organismen schonen, denn
in ihnen repriisentiert sich ihm die Kraft seines iningukua. Der
GenuB seines Totems ist ihm daher zum groBen Teile, selten ganz,
verboten. Ist das Totem eine Tiergattung, so darf er ein solches
Tier zwar in der Regel jagen, aber mit Vorsicht; er darf es er-
legen, muB aber Bedacht nehmen, daB die Qualen geringe sind.
Fiir den GtenuB sind ihm in der Regel nur Kopf und Hals, Lunge
und Leber freigegeben. Das iibrige Fleisch muB er Freunden
geben oder auch den alten Leuten — weshalb man auf den Gedanken
gekommen ist, diese ganzen Speisegesetze auf den Egoismus der
Alten zuriickzufiihren. Strehlow findet sogar diesen Grund sehr
plausibel, zumal er ihm von Eingeborenen selbst angefiihrt wor-
den ist.? Wie dem aber auch sein mége, das eine bleibt auf jeden
Fall bestehen, daB nimlich der Mensch in den betreffenden Tieren
oder Pflanzen etwas erblickt, das seinem Schutzgeist besonders
nahe steht, jener geistigen Kraft, die nicht gesehen werden und
auch auf keinerlei Weise zur erkennbaren Darstellung gebracht
werden kann. Es scheint sogar, daB die Erkenntnis des Unver-
mogens, das Wesen des iningukua darzustellen, dazu gefiihrt hat,
sich auf den Zjurungas sowie bei den zeremoniellen Zeichnungen
im Sandboden mit fliichtigen Umrissen zu begniigen. Doch sollen

! Durkheim 1l c. p.269. * 11 59.
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nach den Strehlo w gegebenen Interpretationen die Kreise, Bogen
und Punkte auf einer turumga etwa das Totemtier, seinen
Lagerplatz, seine Wege und seine FuBspuren u. &. bezeichnen.

Der Australier ist aber verpflichtet, fiir das Gedeihen seines
Totems Sorge zu tragen. Das geschieht, indem die Totemgruppe sich
zum Fruchtbarkeitsritus des mbatjalkatiuma zusammenschlieBt. Ein
solennes Mahl findet hierbei keineswegs immer statt, auch nicht
seitens des Hiuptlings. Bei vielen Kulthandlungen, wie der des
Opossums, des Beuteldachses, des Adlers, findet nach Strehlow
niemals ein zeremonielles Essen statt, geschweige denn bei solchen,
die einem absolut ungenieBbaren Totem gewidmet sind oder gar
dem Monde oder der mythologischenWasserschlange. Wenn solche
Mahlzeiten vorkommen, sind sie daher nicht integrierender Bestand-
teil der Feier. Der Zweck der Feier ist aber der, ,,daB das Totem-
tier oder die Totempflanze dadurch sich vermehren und stark und
kriiftig werden soll“.! Da nun aber die betreffenden feiernden Per-
sonen selbst gerade dieses Tier oder diese Pflanze im allgemeinen
nicht essen, so ist der Zweck der Kulthandlung von jeder natura-
listisch-rationalistischen Tendenz fern. Die Leute gehen nicht darauf
aus, sich ein wichtiges Nahrungsmittel za verschaffen. Sie wiirden
hochstens fiir die Genossen anderer Totemgruppen ein Nahrungs-
mittel beschaffen helfen. Allein solche Idee kann nicht das Motiv
bei der Einrichtung solcher Zeremonien gewesen sein. Ferner aber
erleidet der Gesichtspunkt, ein Nahrungsmittel zu vermehren, gar
keine Anwendung bei den Zeremonien, die etwa dem Mondtotem
gewidmet sind (daB der Mond heller scheine) oder dem Regenbogen-
totem oder einem Erdplatz oder einer Hohle, wo der betreffende
altjirangamitjina rastete.

Andererseits jedoch kann ich mich auch nicht bei dem von
Strehlow gezogenen Fazit bescheiden, daB die Leute diese Feiern
lediglich deshalb vornehmen, weil ,die Alten es so angeordnet
haben“. Denn zum mindesten muB der Religionshistoriker alsdann

! Strehlow IIl 1 S.8 in Ubereinstimmung mit den Angaben von
Spencer und Gillen.
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die Frage erwiigen, weshalb die Alten es anordneten. Die Beant-
wortung dieser Frage ist auch dann noch von Wichtigkeit, wenn
eine Erinnerung an jenes urspriingliche Motiv in den Menschen
von heute gar nicht mehr vorhanden sein sollte. Eine die ver-
schiedenen mbatjalkatiuma-Zeremonien umspannende und ihnen
gleicherweise gerechtwerdende Antwort liBt sich nur durch die
Annahme finden, daB es in diesen Kulten auf die Vermehrung,
Erneuerung und irgendwie auch auf die Zueignung — letztere
vielleicht indirekt involviert — derim Totem vorhanden geglaubten
besonderen Kraft abgesehen ist. Ist die Meinung der Leute nicht
die rationalistische, daB sie ihren Lebensunterhalt durch den Kult
aufbessern wollen, so kann auch in der Vorzeit der Ausgangspunkt
des Kultus nicht darin bestanden haben. Die meisten Gesetze ver-
tragen sich damit ebenfalls nicht. Das gleichbleibende Moment
in allen diesen Fruchtbarkeitsriten ist die Steigerung jener
Kraft, welchein den Urvétern als eineurspriinglichean-
genommen wird, und die fiir die lebende Generation aufs neue
beschafft werden soll. Deshalb nimmt man die ¢jurunga zu Hilfe,
die die Vermittlerin jener Kraft fiir das Individuum ist, und durch
deren Betrachtung oder kultliche Behandlung das Individuum mit
dem Totemvorfahren selbst in Relation treten kann. Man darfaber
nicht meinen, es handle sich bei den verschiedenen Totemgruppen
auch tatsichlich um verschiedene Krifte. Vielmehr steht es so,
wie auch schon Durkheim ausgefiihrt hat: es ist die groBe Kraft
der Urzeit, die immer wieder die Gtenerationen belebt und tiber
alle Generationen hinaus dieselbe bleibt.! Es ist im Grunde dieselbe
durchaus religiose Idee wie beim wakonda- und manitu - Glanben:
die eine iibersinnliche und auBernatiirliche Kraft,
die sich auf mannigfache Weise manifestiert, und die

! Durkheim p.269: Les sentiments semblables que ces différentes sortes
de choses éveillent dans la conscience du fidéle et qus font leur nature sacrée,
ne peuvent évidemment ventr que d'un principe qui leur est commun & toutes
indistinctement, aux emblémes totémiques comme aux gens du clan et aux
individus de Vespéce qui sert de totem. C’est & ce principe commun que
8adresse, en réalité, le culte.
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von den Individuen je nach dem Totem, das fiir sie die am
niichsten greifbare Manifestation bedeutet, in den Formen, die
das Totem bietet, erfaBt wird. Ausdriicklich wird auch betreffs
der Sioux hervorgehoben: das Symbol dieser unsichtbaren Kraft
oder der Gtegenstand, den als sinnlich greifbare Manifestation des
wakonda die jungen Leute immer bei sich trugen, , besaB nicht
in sich selbst die Fahigkeit zu helfen, sondern diente als Beglaubi-
gung, durch welche sich die Jugend an die Manifestation er-
innerte“. Ja, der Indianer will von dieser Kraft nicht bloB
augenblickliche Hilfe, sondern er ,sucht eine Offenbarung®, um
ihre Nihe als solche zu erleben.! Und eben diese Nihe der Kraft,
hier speziell der Urkraft aus der Vorfahrenzeit ist es, die der
Aranda durch seine Yjurunga, die ein Schau- und Erinnerungsstab
ist, zu erleben begehrt.

V. Kapitel.
Religion und Magie.
1. Das Verhiéltnis von Religion und Magie.

Durchmustern wir die verschiedenen Formen der religiosen
Briduche und Anschauungen, so kommen wir, wie das vorige
Kapitel gezeigt hat, sehr hiufig auf eine Basis der Anschauung,
die aus wenigen Fundamentalbegriffen und -ideen gebildet ist,
von denen diejenige von einer iiber- und auBernatiirlichen und
zugleich unsichtbaren Kraft die bedeutendste ist. Diese macht
ihren EinfluB teils mehr auf die Geschehnisse in der Naturwelt,
teils mehr auf das Leben des einzelnen Menschen geltend, in dem
sie sich je und je bekundet. So konstatieren wir neben allem
Démonen- und Geisterglauben, der greifbar und deutlich hervor-
tritt, einen weniger greifbaren Glauben an diese unsichtbare
und nicht darstellbare Kraft, die in der Regel als eine
allgemeine empfunden wird und doch zugleich dem Individuum

1 A.Fletcher, The Emblematic Use of the Tree in the Dacotan Group.
In: Proceedings of the Americ. Assoc. for the Advane. of Science 1896 p. 196.
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zugehdrt, sofern sie seinen Schutz ihm ankfindigt und in seinem
Leben ihm angedeihen 1aBt, auf daB er sein Leben mit gutem
Mute wagen kann.

Auf den ersten Blick ist deutlich, daB dieser Glaube nicht
animistisch ist. Er steht ohne Zweifel hoher als der animistische
Geister- und Seelenglaube und ist von diesem grundsitzlich ver- -
schieden. Sooft er anch mit der animistischen Anschauung eine
Verbindung eingegangen sein mag, sein inneres Wesen verhilt
sich gegen diesen v5llig disparat. Zu seinem Wesen gehort es
nicht, die einzelnen Dinge als beseelt oder von Geistern bewohnt
oder durch Geister reprisentiert zu denken. Er kann augenschein-
lich ohne die Idee von Geistwesen bestehen, die sich auf die ein-
zelnen Objekte verteilen, durch die sie hindurch wirken. Diese
non-animistische Konzeption einer iibersinnlichen Kraft ver-
zichtet genan genommen auf die Zerspaltung des Seins und halt
sich an den Gedanken einer ,energetischen Kontinuitit inner-
halb des Seins. So wie diese Konzeption uns vorliegt, befindet
sie sich wieder auf verschiedenen Hohenlagen. Aber auch durch
geringere Formen blickt die Uberzeugung hindurch, daB es ein
tiber die mannigfachen Einzelinteressen hinausgreifendes Konti-
nuum von Kraft gibt, die bisweilen geradezu allwirkend und all-
gewaltig angesehen wird.

Es handelt sich bei dieser Konzeption also nicht darum, daB
im menschlichen Hirn pl6tzlich der Gedanke auftauchte, daB alle
Dinge beseelt oder belebt seien durch ein gemeinsames Leben
oder Agens. Sondern wir stehen vor der Tatsache, daB zu irgend-
welcher Zeit in der Region der Naturvolker der Gedanke sich
eingestellt hat, daB der Mensch mit seinen eigenen Kriiften nicht
allein in der weiten Welt dasteht. Mag der Mensch am Anfang
seiner Tage Phytovore, Karnivore oder Omnivore gewesen sein —
so war er doch jedenfalls schon sehr frith auf das Jigerleben
angewiesen. Nach einigen Generationen des Jigerlebens war ein
trauliches Zusammenleben mit der Mehrzahl der Tiere nicht mehr
moglich. Mit ihnen bestand eine Art Kriegszustand oder auch
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eine Art Rivalitit, Wahre Genossen seines Lebens, die ihn in
seinen Interessen unterstiitzten, konnte er innerhalb der Tierwelt
nur in sehr geringem Mafe erblicken. Der Mensch sah, daB er
eigentlich doch allein stand auf dieser Erde, wo fremde, anders-
artige und anders interessierte Kreaturen ihn umgaben. DaB es
" vor diesem Zustande einen anderen gab, wo der Mensch sich mit
den anderen Wesen noch nahe verwandt glaubte und ihre Kon-
kurrenz noch nicht schwer empfand, ist wahrscheinlich, und aus
einer solchen Periode der Menschheit haben sich hinlinglich
Uberbleibsel in eine spitere Anschauung hiniibergerettet. Bei
den heutigen Australnegern findet sich z.B. noch vielfach das Be-
streben, mit der Mehrzahl der eingeborenen Tierwelt auf einem
guten familiiren FuBe zu leben, indem sie dieselben an ihre Be-
hausung zu fesseln streben; ja junge Dingos werden sogar von
menschlichen Miittern geséiugt und lohnen diese Miihe alsbald
durch die Flucht. Jedenfalls ist der gegenwiirtige Zustand der
Naturvolker nicht der urspriingliche, und deshalb ist auch die-
jenige psychische Verfassung des Menschen, die sich durch eine
Analyse des psychischen Zustandes der heutigen Primitiven ergibt,
noch keineswegs dazu angetan, in historischem Riickgange bis in
die Urzeit der Menschheit zu fithren. Daher darf auch weiterhin
nicht behauptet werden, daB die religitse Struktur, die der durch
einen RiickschluB von diesem Ergebnis aus ermittelte psychische
Zustand darstellt, das Urspriinglichste bezeichnet, was es an Reli-
gion je gegeben hat. Wir kommen durch die Betrachtung der
Naturvélker nur zu dem angedeunteten Ergebnis, daB irgendeinmal,
und zwar vielleicht in frithen Zeiten eines mehr ausgesprochenen
Jigerstadiums, innerhalb der Menschheit das Empfinden durch-
brach, daB es auBer den menschlichen und tierischen Kriften noch
etwas anderes gibt, das iiber alle sinnlich wahrnehmbaren Kriifte
hinaus wirksam und michtig ist: eine tibersinnliche Kraft.
Sofort aber haben wir noch eines zu bedenken. Bei allen
unseren Beobachtungen scheinen wir nicht ganz iiber eine Stufe
hinauszukommen, wo Religion und Magie miteinander verbunden
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sind. Die Frage, ob diese beiden geistigen GriBen jemals in der
Vorzeit nicht miteinander verbunden gewesen wiren, dringt sich
auf; aber diese Frage scheint nicht mehr eine eigentlich histo-
rischezu sein. So aktuell diese Frage auch hervortritt, so scheint sie
doch zurzeit auf dem Wege der Induktion kaum betriichtlich auf-
gehellt werden zu konnen. Mogen wir jedoch hier vorwiegend
auf Schliisse angewiesen sein, so konnen wir sie doch nicht zurtick-
stellen, wenn wir iiberhaupt die historisch erreichbaren Anfiéinge
von religiosem Leben zu beschreiben versuchen wollen. Marett
hat mit seiner Aufstellung einer ,, Minimumdefinition“ ganz recht.
Will man aber mit ihm und mit Max Miiller in der mana-Idee
diese Minimumdefinition erblicken,sostellt sich diegroBe Schwierig-
keit ein, daB gerade hier die Durchdringung dessen, was man
Religion nennen kann, und dessen, was man Magie nennen muB,
unentwirrbar aufzutreten scheint, und daB neben der mana-Idee
ein Diémonenkult in vollem Gange ist, der doch die eigentliche,
d.i. die usuelle, Religion darstellt. Marett hatsich die Dinge hier
so zurecht gelegt, daB er aus der magischen Idee vom mana die
Entstehung der religios gearteten Vorstellung ableitet.

Die Schwierigkeit, bei der engen Verschmelzung von Religion
und Magie beide scharf gegeneinander abzugrenzen, hat einige
Forscher zu dem Schritte verleitet, diese beiden Erscheinungen
des Geisteslebens kurzerhand dadurch auseinanderzureifen, daB
sie die Magie fiir antisozial und die Religion fiir sozial erkléren,
diese in einer gemeinschaftbildenden Tendenz, jene in einer ent-
gegengesetzten wurzeln lassen. Kein Wunder, daB wieder andere,
von einer so duBerlichen und einseitigen Betrachtung abgestoBen,
die Bemiihung um eine reinliche Scheidung des Gebiets der Magie
von dem der Religion fiir erfolglos ansehen und darauf verzichten,
beide Erscheinungen auseinander zu halten. Wird doch dieser
Verzicht durch die infolge der innigen Verwachsung der beiden
Erscheinungen entstandene Verwischung der Grenzlinien nahe-
gelegt. Aber sie sind doch im Kern ihres Wesens zu verschieden
voneinander, als daB man sie gruundsitzlich und auf die Dauer
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miteinander vermengen diirfte. Wie wir in unserem eigenen Geistes-
leben grundsitzlich und praktisch zwischen Religion und Magie
unterscheiden, miissen wir diese Scheidung auch in der Religions-
geschichte durchzufiihren versuchen. Nur ist diese Scheidung
nicht dadurch zu erreichen, daB man das Unterscheidungsprinzip
in der sozialen -oder antisozialen Haltung findet, denn diese ist
vorwiegend ein Charakteristikum der #uBeren Erscheinungsweise,
aber nicht des Wesens.

Durkheim und Hartland meinen das punctum saliens fiir
die Unterscheidung von Religion und Magie ausschlieBlich in der
Bezugnahme auf das soziale Leben entdeckt zu haben. , Es exi-
stiert keine magische Kirche, schreibt der erstere’, um diese An-
sicht unmiBverstindlich zum Ausdruck zu bringen; die Religion
habe ihre Entstehung in und aus dem , leicht erregbaren Milieu“?
der Gesellschaft gefunden. Da das Wort , Kirche“ hier selbst-
verstindlich im weitesten Sinne genommen ist, so kann man dem-
gegeniiber auf magische Zweckverbéinde verweisen, von denen
schon oben (Kap. 3) eingehend die Rede war (auch Hexengemeinden
gibt es). Aber Durkheim selbst widerspricht sich ganz offenbar,
- indem er dem Totemglauben, der immer Sache des Clans sei, die
Magie gegeniiberstellt als , eine Stammesinstitution®, nur daB sie
auch {iber die Grenze des Stammes hinausgehen konne, wodurch
ihre Verbindung etwas lockerer wird.® Kommt aber schon in
diesem Zugestiindnis zum Ausdruck, daB das gewiihlte principium
divisionis vag und schwankend ist, so wird es nur um so un-
verstindlicher, da sich Durkheim mit ihm begniigt, um in einer
mehr der duBeren Erscheinungsweise angehorigen Eigentiimlich-

! Durkheim 1 c. p. 60. In seiner Definition der Religion legt er
auf dieses soziale Moment genau denselben Ton wie auf die Wert-
schétzung der ,,heiligen Dinge‘. Une religion est un systéme élémentaire
de croyamces et de pratiques relatives a des choses sacrées, c’est-a-dire sepa-
rées, interdites, croyances et pratiques qui unissent en une méme commu-
nauté morale, appelée Eglise, tous ceux, qui y adhérent.

? 1 c. p. 818.

8 1 c. p. 281: la magie est une institution tribal et méme intertribale.

’
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keit — angenommen einmal, sie sei wirklich eine stindige Eigen-
tiimlichkeit! — die tieferen Wesensmerkmale so sicher zu ergreifen,
um sie der Magie bestimmt entgegensetzen zu konnen. Im ibrigen
ist es nach Durkheim der Religion und Magie gemeinsam,
eine mystische Macht zu erkennen, die entweder durch religidsen
Ritus oder durch den Zauber freigemacht und in Wirkung gesetzt
wird. Diese Manipulation in der Richtung auf jene Kraft ist ihm
der gemeinschaftliche Hauptfaktor in der Religion und Magie;
und weil er diese Manipulation in beiden ziemlich gleichartig
findet, so sieht er an diesem Kardinalpunkte iiberhaupt keine
spezifische Differenz zwischen den beiden GriBen. Hartland
macht sich die Argumente Durkheims ganz zu eigen’, wihrend
Hubert und MauB wenigstens anerkannt haben, daf Magie eben-
sogut wie die Religion als ein soziales Phinomen beurteilt werden
diirfe, so daB sie auf jenes Unterscheidungsmerkmal verzichten
miissen. Und doch wei gerade Hartland das eigentiimliche
Wesen der Religion gegen die Magie sehr gut abzugrenzen?, so
daB seine soziologischen Argumente, die er von Durkheim iiber-
nimmt, {iberfliissig erscheinen.

In Wirklichkeit besteht aber gar kein scharfer Unterschied
zwischen den beiden Erscheinungen des Geisteslebens in ihrer
sozialen resp. antisozialen Haltung, Mag sich der Zauberer auch
gern isolieren, mogen zauberische Praktiken 6fters geheimgehalten
und zum Spezialgut weniger gemacht werden, so weif doch auch
die Religion von #hnlichen Erfahrungen zu erzéhlen. GewiB,
soweit sich derartige Ziige in der Magie geltend machen, so be-
ruhen sie auf dem der Magie von Hause aus eignenden egoisti-
schen Verlangen, speziell also in solchem Falle auf dem Begehren,
durch die magische Weisheit zu herrschen: die Magie wird schnell
zu einem System der Ausbeutung, und der Magier ist das aus-
beutende Genie. Die moderne Wahrsagerin treibt es ja ebenso.
Allein man wird doch kaum behaupten diirfen, daB sich hierin
das innerste Wesen der Magie ausdriicke. Dem widerspricht schon
S Hartland L c. p. 751 * Hartland 1 c. p. 85f.
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der Umstand, daB die Genossen der Magie sich auch der Mitteil-
- samkeit und Hilfeleistung zueinander befleiBigen. Bezeichnend
ist z. B. die Erzihlung der Pawnee-Indianer von dem jungen
Zauberer, der plotzlich als Kind die Kraft hatte, Kranke durch
Beriihrung zu heilen. Der zu ihm kommende wiBbegierige Medizin-
mann teilt freimiitig seine eigenen Visionen, Mittel und Erfah-
rungen mit, wihrend der junge Mann nur sagen kann, da er noch
gar keine besonderen Offenbarungen erhalten habe.! Ist jemandes
Medizinsack naB geworden, so beteiligen sich die anderen Besitzer
solcher Instrumente bereitwillig an der Erneuerung des magischen
Inventars. Die Kriegstiinze, soweit sie magische Bedeutung haben,
und andere offentliche magische Operationen sind gewiB sozial
in ihrer ganzen Haltung, und die Heilpraxis der Medizinminner,
die ja zum groBen Teile die magische Kunst bona fide anwendet,
sowie Regenzauber fiir das Dorf und andere magische Prozeduren
miissen ebenfalls das Priidikat ,sozial“ fir sich beanspruchen.
Auf der anderen Seite kann die Religion direkt antisozial sein;
wenn und soweit sie esoterisch wird, wird sie sicherlich antisozial.

Ferner ist zu beachten, daB gerade in der Religion, unbeschadet
ihres wirklichen sozialen Charakters und ihres Zuges nach gemein-
schaftlichem ZusammenschluB,dochimmerdasindividuelle Moment
stark ist. Auch in den Religionen der Naturvilker ist das der Fall,
wofiir die Betrachtungen des vorigen Kapitels eine Reihe von Be-
legen beigebracht haben. Der Indianer, der mit seinem Genossen
dieselbe gottliche Kraft verehrt, eventuell auch denselben Dimonen-
glauben teilt, begehrt und gewinnt doch fiir seine eigene Person
eine eigene Manifestation der unsichtbaren gottlichen Macht. Seine
eigene besondere Vision vermittelt ihm die Kenntnis derjenigen
Form der iibersinnlichen Kraft, in der sie fiir sein Leben die Be-
deutung der gegenwiirtigen Hilfe gewinnt. Der Australier, der
mit seinem Clan dasselbe Totem hat, besitzt in seiner individu-
ellen {jurunga die Garantie der Gegenwart der im Totem reprisen-
tierten Kraft speziell fiir seine individuelle Lebenslage. Dieser in-

! George A. Dorsey, The Pawnee Mythology, I (1906) 241ff.
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dividualistische Zug ist auch bei anderen Vilkern nachweisbar.
Gerade die Religion schiitzt das individuelle Moment viel stérker
als die Magie, die mit gleichen Schablonen fiir alle Fille operiert.
Das fiihrt aber auf den Punkt, wo der wirkliche Wesensunterschied
zwischen Religion und Magie zu suchen ist. Denn es handelt sich
hier eben um die individuelle Psyche des religiosen Menschen.
Diese religiose Psyche mit ihren Motiven kommt in jener ober-
flichlichen Unterscheidung, die auf dem Boden sozialer Anschau-
ung rein mit Argumenten soziologischer Art unternommen wird,
nicht zu ihrem Rechte. Auf dem Gebiete der psychischen Haltung
besteht der Grundunterschied zwischen Religion und Magie.

Religion ist in ihrem Grundzuge ehrfurchtsvolle Anerken-
nung einer Macht, die der Mensch inne wird, Beugung unter eine
deutlich empfundene, hohere Macht, mit der man auf Grund der
Unterordnung eine personliche Beriihrung sucht, die das Indivi-
duum miichtig emporhebt. Die Religion fordert nicht ein Recht,
sondern sie sucht Erbarmen. Magie dagegen besteht in Opera-
tionen zu dem Zweck, egoistisch geartete Wiinsche, deren Er-
fiilllung gebieterisch gefordert wird, durchzudriicken.

Zur Religion kommt allemal, schon auf den niedersten Stufen,
das ethische Moment, ohne das sie iiberhaupt nicht vorhanden ist.
Fasten, Askese kennt auch die Magie als Hilfsmittel der Zwangs-
vollstreckung ihrer Wiinsche; aber die asketische Haltung ge-
schieht hier nicht infolge einer irgendwie gearteten moralischen
Erwigung, sondern als eine &uBerliche Gebirde, durch die das
Gebirdenspiel der magischen Riten vervollstindigt wird. Wenn
bei vielen magischen Prozeduren die geschlechtliche Enthaltsam-
keit, namentlich des an der Magie nicht beteiligten Geschlechtes,
aber auch der magisch handelnden Personen selbst vorgeschrieben
wird, so bedeutet dies, wie sich aus der ganzen Situation ergibt,
nichts anderes als eine ZwangsmabBregel fiir den unkontrollierten
Teil; und die Bewertung dieser Enthaltsamkeit als eines Bestand-
teiles der magischen Prozedur selbst erfolgt nach den oben er-
liuterten Grundsitzen der Gestaltung des Magischen aus dem Pri-



Das Wesen der Religion 209

magischen. Aber der eigentlich sittliche Gedanke, der immer das
Gefithl von Unwiirdigkeit und Niedrigkeit einschlieBt, ist der Reli-
gion eigentiimlich. Wenn der Omaha nach fiinftigigem Fasten
zum wakonda betet: ,, Wakonda, hier steht er in Bediirftigkeit und
ich bin er®, so spricht hier das religiose Gemiit, das, selbst er-
niedrigt — und nach der hier verwendeten Ubersetzung (s. o.)
ist das in ihm befindliche wakonda gleichfalls erniedrigt —, sich
demiitig dem allgemeinen wakonda unterordnet und sofort zu ihm,
das es anruft, emporgehoben ist. Mit seiner sinkenden Kraft néhert
er sich der Urkraft im BewuBtsein eigener Niedrigkeit und wird
gestiirkt. Die Wendung zur Religion geht zusammen mit dem
Empfinden der inneren, persénlichen Bediirftigkeit, sie ist das Ver-
langen nach Teilnahme am Sein der iibersinnlichen Kraft, nach
,Onade®, die in dem Schwachen michtig werden kann.

Eben dieser hier durchschlagende sittliche Faktor ist es, der
go stark das persdnliche Moment betont, und zwar sowohl in der
Wertung der eigenen Person wie auch in der Vorstellung von
der unsichtbaren Kraft, die, wie wir sahen, in der Regel nahe
daran ist, personifiziert zu werden, oder auch schon das Pridikat
der Personlichkeit fiir diese und jene Gelegenheit angenommen
hat. Magie aber ist, wie oben dargelegt wurde, an und fiir sich
und in ibren primitiven Formen noch gar nicht ein Operieren
mit einer ,Kraft“ oder die Erwartung von deren Wirksamkeit.
Und wo sie auf weiterer Entwicklungsstufe den Gedanken einer
zauberischen Kraft aufweist, da wird doch diese magische Kraft
niemals personifiziert, nicht einmal im Fetischismus, der doch
seinen zauberkriftigen Fetischen Menschenantlitze oder wenigstens
Fratzen zu verleihen pflegt. Der Fetischismus geht daher, weil
er in seinem Wesen Magie ist, niemals bis zur Verehrung oder
Anbetung eines Fetisches. Der Fetischist kann wohl insofern
Mingel seiner selbst spiiren, als er irgendwelche Manipulationen
verabsiumt hat; selbst das hochst selten, da ja nicht der Mensch
sondern der Fetisch fiir den {iblen Ausgang einer Handlung oder
fiir die Unwirksamkeit verantwortlich gemacht und bestraft wird.

Beth: Religion und Magie 14
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Das moralische Gefiihl ist eben, wo und so weit Magie herrscht,
abgestumpft, so daB dort der Mensch nicht mit seinen ethisch be-
dingten Personlichkeitswerten hervortreten kann. '

Die Anschauung, welche sich bei den Naturvolkern von der
ibersinnlichen Kraft findet, von einer Kraft, die nicht, wie die
Zauberkraft, aus materiellen Substanzen hergestellt und an deren
Bestandteile gebunden bleibt, ist fraglos in erster Linie eine reli-
giose. Auch das mana wird mit einer gewissen religiosen Scheu
betrachtet, mag man es schon gelegentlich mittels einer einfachen
magischen Handlungsweise verwenden. DaB sich unter den von
dieser Anschauung gebildeten Begriffen zwei finden, die speziell in
schlechter, dem Menschen schiidlicher Weise wirken, verstirkt
nur den Eindruck, daB wir es in der ganzen Anschauungsweise
mit einer religiosen Ideenbildung zu tun haben. Von diesen beiden
ist das irokesische ofkon vorwiegend an einige Tiere und an Fels-
gesteine und Felshohlen gebunden, das arunkulia vorwiegend an
Steingruppen und einzelne bestimmte Steine. Die groBe Schwierig-
keit, die der menschlichen Vorstellung bei der Bildung des bosen
Prinzips zu schaffen macht, ist aus dem Unterschied dieser beiden
von den iibrigen Begriffen kenntlich. Das bose Prinzip bleibt an
die finstere und starre Materie gefesselt; denn die Tiere, welche
der Irokese als die Inhaber von otkon ansieht, sind in erster Linie
die Schlangen, auf welche die menschliche Phantasie iiberall das
Bise abgewilzt hat, und die Versteinerungen resp. diejenigen
Tiere, die mit Versteinerungen besondere Ahnlichkeit haben. Dieses
bose Prinzip ist natiirlich nur das Gegenstiick des guten, aber
nicht ein solches, mit dem der religiose Mensch in Verkehr zu
treten sucht. Seine vorstellungsmiBige Gestaltung dokumentiert
lediglich das Unvermdgen des Menschen, die Veranlassung der
Ubel des Lebens der Lebenskraft, die doch als Prinzip des Guten
empfunden wurde, zuzuschreiben. Die Wirkung des arunkulia
hiingt demgemiB auch nicht von besonderen, ausfiihrlichen Mani-
pulationen des Menschen ab, sondern es wirkt, sobald es irgend-
wem appliziert wird. Das Bose ist unberechenbar, der Mensch
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empfindet es als vollig dunkel und unergriindlich. Die arunkulta-
Steine bringen jedem Schaden, der ihnen unvorsichtigerweise zu
nahe kommt. Und wie entfernt ihre Natur von der eigentlich
magischen ist, geht daraus hervor, daB es kein Zaubermittel zu
geben scheint, das gegen ihre Wirkung feit. Diesem bosen Prinzip
gegentiber verzichtet der Mensch auf das Abwehrmittel, weil seine
Wirkung nicht auf Magie beruht. Freilich wirkt auch das gute
mana von selbst; die mana-Steine niitzen jedem, der sie in seinem
Yams-Felde vergriibt. Eine solche Wirkung per s¢ mogen wir ge-
wiB von unserem Standpunkte aus als magisch bezelchnen. Allein
die Beurteilung muB eine andere sein gegeniiber einer Lebenssphire,
in der das personliche Moment noch nicht voll ausgebildet ist.

Das Entscheidende ist, daB boses arunkulta ebenso wie gutes
mana von der menschlichen Willkiir unabhéngig ist. Der Mensch
wirkt nicht durch magische Prozeduren darauf hin, arunkulia zu
meiden, im allgemeinen auch nicht und urspriinglich gewif gar
nicht darauf, mana zu erlangen. Hier herrscht das religitse Ver-
halten ehrfurchtsvoller Demut vor. Die magische Potenz glaubt
der Mensch in seiner eigenen Gewalt zu haben, und vor ihr, die,
wie viel oder wenig auch immer, von ihm abhingig sein soll,
beugt er sich nicht. Die magische Potenz ist sinnlich-dinglich
und, genau besehen, untermenschlich. Hingegen der iibersinn-
lichen Potenz gegeniiber empfindet der Mensch seine eigene Ab-
hingigkeit, er hat fiir sie ein Gefiihl der Verehrung, das zu Gebet,
Anbetung und willentlichem Kontakt treibt, mag sie selbst auch
in keiner Weise mit willentlichen Motiven nach Art eines persin-
lichen Wesens ausgestattet gedacht sein.

Diesem Sachverhalt gegeniiber darf man sich dadurch, daB die
tibersinnliche Kraft mehr unpersonlich als persénlich betrachtet
-wird, nicht zu dem Schlusse verleiten lassen, sie sei im gleichen
UbermaBe auch schon magisch. In welchem Falle wir bei ihr von
magischer Anschauung sprechen diirfen, wurde im vorigen Kapitel
im einzelnen angedeutet. Auch von dieser Seite muB man sich vor
einer Uberschitzung des magischen Elementes in dieser Anschauung

14*
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hiiten. Wie oben ausgefiihrt, ist auch in fortgebildeten religiosen
Kulten und im animistischen Dimonenglauben keineswegs immer
die Personlichkeit des Geistes oder Gottes sichergestellt; selbst der
Schépfergott kann in einer nach unseren Begriffen durchaus un-
personlichen Weise vorgestellt werden. Bei der Beurteilung primi-
tiver Religionsformen muf dieser Umstand in den Ansatz einge-
stellt werden. Es muB Klarheit dariiber erzielt sein, daB der un-
personliche Charakter einer Idee noch keineswegs ihre direkt
religiose Bedeutung und Stellung beeintriichtigt. Demzufolge
konnen auch Ausdriicke, welche die Wirkungsweise des betreffen-
den Objektes als eine unbewuBte oder gar leblose hinstellen,
nicht AnlaB geben, die ganze Anschauungsweise schon auf das
Niveau der reinen Magie hinabzudriicken. Es kommt vielmehr
vor allem darauf an, mit welchen G efiihlen sich der Mensch dieser
Wesenheit naht und sie in Anspruch nimmt.

Diese einer wirksam gedachten Macht entgegengebrachten Ge-
fithle entscheiden in letzter Instanz dariiber, ob wir es mit Magie
oder mitReligion zu tun haben und ob die Gebilde der Anschauungen
magische oder religiose GroBen sind. Ein Mensch, der sich von
seinem Gotte lossagt, weil sein Gebet nicht erhort, sein Wunsch
nicht erfiillt wurde, behandelt diesen Gott wie einen Fetisch und
bewegt sich in magischer Anschauungsweise. Die Fetische werden
in der Regel mit menschenéhnlichem Antlitze und menschlichen
Organen gebildet, sind aber trotz dieser Anthropomorphisierung
etwas weit Greringeres als das wakonda des Indianers, auch etwas
Geringeres als das mana des Siidseeinsulaners, das auch dann,
wenn es einfach zu materiellen und egoistischen Zwecken beniitzt
wird, immer noch mit der Ehrfurcht betrachtet wird, die das spezi-
fische Verhalten der Religion ist.

Daher konnen die primitiven Begriffe vom Ubersinnlichen,
auch wenn dasselbe rein neutrisch vorgestellt ist, doch reli-
giose Begriffe und religiose Anschauungsobjekte sein, da ihre
neutrische Prigung der Struktur der primitiven Psyche ent-
spricht. Die nihere Vorstellung von diesem Etwas schwankt
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nun weiterhin zwischen der von einer durch Berithrung irgend-
welcher Art mitteilbaren Eigenschaft, der von einer latenten,
iibertragbaren Energie und eines sich selbst ausbreitenden Flui-
dums und der von einer mit Willen ausgestatteten Wesenheit.
Wir finden die Idee dieses Etwas bei ganz verschiedenen Rassen
des Erdballs. Sie bezeichnet ein besonderes und einzigartiges
religioses Niveau neben einem andersartigen religiosen Nivean,
das im Gegensatz zu ihm animistisch und in der Regel auch
weit mehr magisch impriigniert erscheint. Nach dem Stande der
Forschung mdchte die Vermutung berechtigt sein, daf diese An-
schauung der iibersinnlichen Kraft in Wirklichkeit noch verbrei-
teter ist oder war, als bis heute sich hat ermitteln lassen. Die
merkwiirdig kurze Entdeckungsgeschichte, die dieses unsicht-
bare, tibersinnliche Etwas gehabt hat, ermuntert zu der Hoffnung,
eine geschiirftere Aufmerksamkeit auf diese bis in die jiingste
Zeit unseren Blicken vollstindig entgangene Anschauungsform
werde deren Spuren auch noch in anderen ethnographischen
Regionen antreffen. Freilich gemahnt auch schon das Beispiel
Hartlands, der wegen einer aus dem Zusammenhange geris-
senen Definition in einer umfassenden religionsgeschichtlichen
Darstellung den chinesischen Begriff ¢sing als eine vollwertige
Analogie der hier besprochenen Idee des Ubersinnlichen hinstellt,
diese Forschung mit der notigen kritischen Vorsicht zu unter-
nehmen! Aber man wird fiir die Vervollstindigung des Bildes

1 Hartland zieht p. 78 die chinesische Anschauung vom i#sing als
einer operativen Energie heran, in der Meinung, hier eine Parallele zu
der Anschauung der NaturvSlker vom Ubersinnlichen zu beobachten.
Allein aus dem von Hartland selbst zitierten groBen Werke von J. J.
M. de Groot, The Religious System of China, Vol.IV (1901), geht deut-
lich hervor, daB wir es hier mit einer ganz anderen Anschauungsweise
zu tun haben, nimlich mit einer gekiinstelten Spekulation. Das tsing
ist ein lediglich in der vollentwickelten Psychologie der klassischen Philo-
sophenschulen ausgebildeter Begriff. Wenn in der Sung-Philosophie die
Definition formuliert wird, das ¢sing bezeichne ,,eine gewisse Kraft oder
ein Floidum, das im Menschen wohnt und die wirkende Energie seiner
Seele bildet . .. demgem#B der Lebensgeist (vital spirit), so daB jedem
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der Religion der Naturvilker zuwarten diirfen, ob nicht ein tie-
feres, verstindnisvolles Eindringen in das Seelenleben anderer
Naturvélker Analogien beibringen werde. Was einstweilen be-
kannt ist, reicht dazu hin, die Idee einer {ibersinnlichen und den
gewdhnlichen Naturereignissen itbergeordneten Macht als eine
weitverbreitete und alte erkennen zu lassen.

Sehr interessant ist eine Bemerkung von Hermann Olden-
berg, nach der auch das brahman in alter Zeit als eine Substanz
der Heiligkeit aufgefaBt wurde, deren Besitz die Kraft verleiht,
etwas auszurichten. Hier zeigt sich einmal bei der historischen
Untersuchung einer Kulturreligion der grofe Wert der Anwen-
dung ethnologischer Forschung, die schon so vieles, was uns
aus den alten Zeiten dieses und jenes Kulturvolkes iiberliefert
ist, in ein ganz neues Licht geriickt hat. Oldenberg hat die
vedische Religion bereits in mancher Hinsicht unter diesem Ge-
sichtspunkte betrachtet und ihr ethnologisches Verstéindnis ange-

Individuum der Tod unmittelbar bevorsteht, dem es schwindet‘: so geht
schon hieraus hervor, nicht nur, daB das #sing eine menschliche Seelen-
kraft ist, sondern auch, daB es etwas rein Naturhaftes ist, die Lebens-
kraft resp. das, woran diese gebunden ist. Aber weiterhin wird deut-
lich, daB das ¢sing innerhalb einer lediglich alchimistischen Spekulation
aufgetreten ist und hier seine Rolle behauptet hat, wie ja die ostasiati-
schen Volker iiberhaupt in der Geschichte der Alchimie eine bedeutende
Rolle einnehmen. Folgender Passus, den de Groot aus dem Philosophen
Tsze-hwa der Tsin-Dynastie anfiihrt, ist geeignet, kurz iiber den syste-
matischen Ort des tsing zu orientieren: ,Das tsing oder die wirkende
Energie der Seele ist den Elementen Metall und Feuer entlehnt; der
Atem ist mit Einflissen von Wasser und Feuer harmonisch gemischt,
und durch die Vereinigung von dem ¢sing und dem Atem werden zehn
Dinge produziert, nfimlich: the tsing, the shen, the hwun, the p'ho, the
heart, the will, the aspirations, the thoughts or thinking faculties, know-
ledge and longings. Das, woraus das Leben hervorgeht, ist das tsing,
und das, was sich manifestiert, wenn zwei #sings in gegenseitigen Kon-
takt kommen, ist das shen (= die immaterielle Seele). Das, was das
shen untrennbar hierhin und dorthin begleitet, ist das hwunm, und das,
was das tstng in allen seinen Bewegungen hinein und hinaus begleitet,
ist das p'oh (= die aus den irdischen Teilen des Universums ausstrd-
mende materielle Seelensubstanz, sofern sie im Menschen wirkt).'* Vgl.
de Groot IV 10, 46ff,
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bahnt. Natiirlich kann dabei von voreiligen Parallelisierungen
gar keine Rede sein, und man wird sich gerade angesichts einer
so folgenschweren Entwicklung, wie sie die indische Religions-
geschichte aufzuweisen hat, reiflich zu tiberlegen haben, ob
gleiche oder dhnliche Erscheinungen in ihr auf gleiche Ursachen
zuriickgefithrt werden diirfen wie bei den Naturvdlkern unserer
Tage. Wir werden aber z.B.an die mana- und wakonda-Anschauung
erinnert durch das Antilopenfell im altindischen Opferzeremoniell.
Das Fell der schwarzen Antilope gilt in den Brahmanatexten
als Verkorperung heiligen Wesens, als Inkorporation des Brah-
man. ,Das Sitzen auf diesem Fell und das Sichbekleiden mit
demselben wird also fiir die Auffassung der vedischen Zeit eine
Impriignierung des Opferers mit der Substanz der Heiligkeit be-
deuten, wie das Sitzen aufdem Fell des zeugungskriiftigen Ziegen-
bockes Imprignierung mit der Zeugungskraft“! In einem an-
deren Zusammenhange hat Oldenberg fiir das Wesen des Brah-
man, wenn es ,nach den vergleichsweise klaren und einfachen
AuBerungen” des Rigveda erfaBt werde, folgende Definition als
eine ,vorliufige* gegeben: ,, Das Brahman ist das Fluidum oder
die Potenz geistlich-zauberhafter Macht, samt ihrer Verkdrperung
einerseits in heiligen Spriichen, Zauberspriichen u. dgl. Riten,
andererseits in dem Stande der Brahmanen, welche jene Macht
besitzen.“ Die in verschiedenen bedeutungsvollen Objekten, wie
in der Sonne, in der Hitze, so auch in dem Priester wirksame
Energie wird als eine dem allgemeinen Brahman verwandte und
mit diesem allgemeinen Fluidum in Beziehung stehende ange-
sehen? SG6derbloms Bemerkung, daB es sich hier um eine
Analogie der mana-Vorstellung handle und daB ,ohne Zweifel
das Brahman dem mana-Typus der primitiven Erscheinungen®
angehort, halte ich fiir zutreffend. Speziell iiber die mana-Form

! H.Oldenberg, Die Religion des Veda (1894, S.399 Anm. 1.

?* Oldenberg in einer Rezension im ,,Anzeiger fiir indogermanische
Sprach- und Altertumskunde*, VIL[ (1897), 40. Auf diese letatere
KAuBerung wurde ich durch einen Hinweis N.S&derbloms im , Archiv
fiir Religionswissenschaft* XVII (1914) 11 aufmerksam.
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dieses Typus ragt das Brahman durch seine Selbstindigkeit hin-
aus. Denn seine Mitteilsamkeit und Wirksamkeit ist nicht von
‘der Willkiir irgendwelcher Geister abhiéngig; es ist jene frei
schaltende, groBe Allgemeinkraft oder Energiequelle, aus der die
Geschopfe unmittelbar empfangen, um mit vitaler Fahigkeit be-
gabt zn sein. Sehen wir auf den in der spiteren Literatur von
ihm umfaBten Sinn, so mdochten wir geneigt sein anzunehmen,
daB die Anschauung vom Brahman auch in der élteren Zeit schon
den Begriff des gemeinsamen Lebens involviert hat. — Zu be-
achten ist ferner, daB gerade die vedische Religion die von
den Naturvilkern angewendeten Mittel fiir die Einleitung des
Verkehrs mit der gottlichen Kraft in vollem Umfange kennt und
zur Anwendung empfiehlt: das Fasten, die Erregung ekstatischer
Zustinde, die Absonderung an einem einsamen Ort, das Schwitz-
bad und anderweitige Anwendung heiBer Dimpfe.

Daneben findet sich schon im alten Indien ein anderer, In-
diern und Iraniern gemeinsamer Begriff von einer unpersonlichen
und nie personifizierten Kraft, nimlich der Begriff einer durch
alle Erscheinungen des Universums geltenden gemeinsamen Ord-
nung, des rta, das den kosmischen ProzeB wie das Tun der Men-
schen und die Pline der Gotter beherrscht. Man muB zwar sagen,
daB dieser Begriff, so wie er uns in der schriftlichen Uberliefe-
rung entgegentritt, bereits eine ungleich stirkere intellektuelle
Farbung triigt als die Formen des mana-Typus. Namentlich liegt
die Erkenntnis eines gesetzmiBig geordneten Naturgeschehens
zugrunde. Allein auch das wakonda, dem noch keine endogene
literarische Verwertung zuteil geworden, erhebt sich nach Flet-
cher zu der Bedeutung des gemeinsamen und regelmiig wieder-
kehrenden wie auch regelmiBig wirkenden Lebensprinzips, und
wird auch zuom kosmischen Prinzip. Selbst das manitu wird ihn-
lich gedacht. Das rfa filhrt in die dltesten Zeiten des indischen
Volkes hinauf, und da es noch intensiver als das Brahman gegen
jeden Versuch der Personifizierung sich hartnickig erwiesen
hat, so geht man vielleicht nicht fehl, wenn man seinen Ur-
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sprung aus einer dhnlichen Geisteslage herleitet wie. die wa-
konda-Idee.!

Was an der Lebensform dieser religiosen Anschauung vom
mana-wakonda-Typus das Charakteristische ist, das liBt sich in
die zwei Punkte zusammenfassen: erstens besteht sie in einer
gewissen {iberlegenen Bestindigkeit gegeniiber anderen, vorwie-
gend démonistischen Religionsformen, zweitens ist sie im Ver-
gleich mit diesen anderen Formen von der Magie verhiltnis-
miBig verschont geblieben. Sie ist zwar zum Teil von den ma-
gischen Kulten zuriickgedringt oder sie kann bisweilen gegen
diese in der Aktualitit des Lebens nicht aufkommen, wihrend
sie an anderen Stellen wieder die Souverinitét sich erworben
hat. Sie ist zuweilen so sehr zuriickgeschoben worden, daB wir
sie nur mit groBer Miihe noch im Hintergrunde der aktuellen
Glaubensweise zu erkennen vermogen. Aber sie hat sich die
Magie im wesentlichen ferngehalten. In dieser Religion bietet
sich also eine Form religiosen Verhaltens an, die von sehr
heterogener Beschaffenheit gegeniiber den primitiven Volks-
kulten ist.

Da stellt sich besonders gebieterisch die Frage ein, ob das,
was an magischer Anschauung wirklich oder scheinbar mit ihr
verbunden ist, spitere Zutat ist oder die urspriingliche Form.
Und damit riickt auch die allgemeinere Frage wieder nahe, ob
die religiose Anschauung aus der magischen erwachsen sei oder
ob umgekehrt die magische auf die religiose aufgesetzt worden sei.

Ein Blick auf das Lebensniveau der Magie zeigt uns zunichst
die iiberwiltigende Tatsache, daB iiberall, wohin wir bei den
Naturvolkern blicken, Magie in hochster Geltung ist. Nirgends
ist zu merken, daB man ihr miBtraut. Selbst wo wir auf ein an-
deres bereits herangezogenes Gtebiet schauen, erhalten wir ein

1 Vgl.Oldenberg, Die Religion des Veda, S. 195ff. Wolfgang
Schultz, Die Sittenlehre des Zarapustra im Rahmen der Geschichte
der Sittlichkeit. Jahrbuch der philosophischen Gesellschaft der Univer-
sitit Wien 1918 8. 17
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dhnliches Bild: die vedische Religion, und zwar schon nach dem
Rigveda, vollends dann nach dem Atharvaveda, anerkennt, be-
schreibt und empfiehlt in reichlichem MaBe magische Riten.
Nach Frazers Meinung ist nun diese Magie, weil sie die frag-
los primitivere Auffassung voraussetzt, vor der Religion da und
als die urspriinglichere Form, das tiber das gewdhnliche Geschehen
Hinausgehende zu erreichen, anzusehen. Aus der Magie hitte
sich die religiose Auffassung entwickelt unter Zuhilfenahme der
animistischen Vorstellungen von Geistern und géttlichen Wesen,
welche die Phantasie wiihrend der magischen Periode aus sich
geschaffen hatte — aus sich im vollen Sinne des Wortes, denn
man darf ja beileibe nicht annehmen, daB irgendein besonderer
AnlaB zur Kreierung jener Gestalten in der Lebenserfahrung der
Menschen lag, da sie ja sonst sofort Gegenstand irgendwelchen
religiosen (laubens gewesen wiren, was ja eben Frazer nach-
driicklichst ablehnt. Die Magie geriit nun, dieser Auffassung zu-
folge, allgemach in MiBkredit. Der Mensch erlebt die Unwirk-
samkeit magischer Riten und wird an dem Erfolg der Magie
irre, und in dem MaBe, als er das Vertrauen auf die magische
Verrichtung verliert, wendet er sich den Geistwesen zu, die in
unbewuBter Voraussicht, weil in dunkler Ahnung der einstigen
Brauchbarkeit, die Phantasie erschaffen.

Nun sehen wir jedoch, daB in der ganzen primitiven Reli-
gionswelt die Magie keinem ernsthaften MiBtrauen anheimgefallen
ist. Nur das Christentum hat die Magie als etwas vollig Ver-
fehltes und eine Irrung des Geistes erkennen gelehrt. Denn ge-
nau genommen hat nicht einmal das Alte Testament bis weit in
die prophetische Zeit hinein die Magie prinzipiell, soll heiBen
wegen ihrer absoluten Irrealitit, verbannt. [m Alten Testament
wird die Magie hart abgelehnt und schlichtweg verboten, aber
nicht durch Beibringung eines schlagenden Argumentes gegen
die Wirkungskraft der Magie als solcher. Im allgemeinen wird
dort die Ansicht vertreten, daB die Magie etwas Verabscheuens-
wertes ist, weil sie im Dienst fremder G6tter und eines abzu-
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lehnenden Glaubens steht und mit dem Démonenkult zusammen-
hiingt, den der Jahwismus offiziell bekimpft. Der Jahwismus
stiitzt aber das Verbot der Magie durchaus nicht auf ihre Nich-
tigkeit. Was fremde Magier tun, das wird als tatsdchlicher Er-
folg ihrer Praktiken hingenommen, und die Hexe von Endor
beschwort tatséichlich die Totengeister.! In den Urim und Thum-
mim liegt zweifellos ein magisches Element vor. Noch weniger
ist selbstverstindlich in den auBerbiblischen Religionen ein Ver-
zweifeln an der Magie zu konstatieren, das dahin gefihrt hitte,
sie preiszugeben.

Frazers Konstruktion schwebt so véllig in der Luft, daB
man vielmehr sagen muB: Tatsache ist ein Uberwuchern der
Magie. Es kommt ofters vor, daB die Religionsbildung an ein-
zelnen Punkten einen Aufschwung erlebt, der durch eine einzelne
religiése Personlichkeit heraufgefiihrt wird. Das prophetische
Moment ist ihr nicht giénzlich fremd, wenn schon eine auBer-
ordentliche Seltenheit. Alsdann wird die Magie fiir einige Zeit
zuriickgedriingt, indem die Religion zu neuer, wenn auch immer-
hin bescheidener Kriftigkeit gelangt. Aber nach einer gewissen
Frist wird die Religion aufs neue von der wuchernden Magie
{iberwachsen.

Frazers Meinung, welcher der , Prianimismus® in seinem
ersten Stadium getreulich sekundiert hat, setzt voraus, die
Menschen, die lange Zeit hindurch der Magie obgelegen und alles
Gute durch sie erstrebt hitten, wiren sich infolge von hiufigem
Versagen der magischen Prozeduren dessen bewuBt geworden, daB
sie mit diesen ihren von den Vorviitern her angestammten Mitteln
nicht fahig waren, die #uBeren Ereignisse, das Wetter, die Jagd,
den Krieg, die Krankheiten dauernd in giinstigem Sinne zu be-
einflussen. Sie hiitten sich demzufolge mit einer gewissen Ent-
schlossenheit von jenen Praktiken abgewendet und es mit Geistern
und Gottern versucht. Allein, was bei dem von Frazer ange-

! Siehe besonders Gen 44,,, Deut 18,04, 2 Reg 17,,. 21,, 2 Chron
83,, Jes 2,, Mi 5,, (K°schaphim), Jer 27,, Nah 8,, Mal 8, u.v.a.
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nommenen Wandel herauskommen kann, ist immer noch keine
Religion, sondern doch wieder blo8 Magie, nur eine solche, die
die Démonen zu Hilfe nimmt. Denn die Gesinnung, welche an
die dimonischen Michte herantritt, ist noch die gleiche wie die-
jenige, die auf die Magie pochte. Von einem Gesinnungswechsel,
der zum Aufgeben des eigenen Willens gefiihrt, ist bei Frazer
nichts angedeutet, und solcher hitte auch ganz anderer Ver-
anlassung bedurft. Die bloBe Erfahrung des MiBlingens der
Zauberei fiihrte ja nach Frazer lediglich zu dem Versuch, die-
selben Wiinsche mit anderen Mitteln durchzusetzen. Statt zaube-
rischer Mittel Gotter verwenden, das ist nimmermehr Religion!
Und alles, was Frazers Theorie zu bedenken uns eindringlich
auffordert, ist dies, daB die Anerkennung von Geistern oder
Gottern noch bei weitem keine Religion ist. Mit selbsterwihlten
Gottern kann man zaubern wie mit Knochen und Steinen. DaB
Religion die Zauberei abgeltst, dafiir weiB auch Frazer kein
Beispiel beizubringen. Die Religion befriedigt zudem die Wiinsche
der Menschen nicht besser als die Magie, so daB diejenigen, welchen
es in erster Linie um die Erfiillung ihrer Wiinsche zu tun ist,
sich allenthalben an die Magie halten. Dieses ganz anders orien-
tierte Empfinden der magischen Anschauung ist ihre Stiitze.
Will uns sonach die allgemeine Deduktion schlechterdings
keine Begriindung fiir die Herleitung der Religion aus der Magie
liefern und suchen wir vergeblich nach einem einzelnen Fall in
der Religionsgeschichte, der einen solchen ProzeB illustriert, so
wollen wir doch jedenfalls die spezielle Frage nicht unerortert
lassen, ob vielleicht die Anschauung des manitu-wakonda- Typus
eine Illustration des Verhiltnisses von Magie und Religion zu
bieten vermdge. Wakonda und manitu ist iberall, entweder
wirklich allgegenwiirtig und alldurchdringend oder zumindest —
wie das mana, sofern es nicht von der Verfiigungsgewalt der
Dédmonen abhingig gedacht ist — ubivoliprisent: es geht hin,
wohin es will, tritt auf, wo es ihm beliebt. Der Mensch entdeckt
seine Anwesenheit dort, oder der Mensch weiBl, daB es sich an
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diesem oder jenem Orte mit Vorliebe aufhilt. Der Mensch weiB
auch ungefihr, was es ,will“ und wie es sich verhilt. Es wihlt
sich fiir das Individuum eine bestimmte Erscheinungs-, Offen-
barungs- oder Mitteilungsform, aber der Mensch hat iiber diese
Wesenheit, obwohl sie ihm pers6nlicher Beschiitzer sein will, gar
keine Gtewalt. Er mag sich an diese iiberragende Kraft wenden,
sie anrufen, sich ihr durch Gebete oder Zeremonien verstindlich
machen; aber es gibt keinen magischen Zwang, der auf jene
Kraft ausgeiibt werden kann. Diesen Sachverhalt finden wir wie
bei den Indianern so bei den Dajaks von Borneo, die dem pefara
und dem ngarong genan so gegeniiberstehen, wieauch beiden Austra-
liern, die sich durch Ergreifung ihrer tjurunga von der Assistenz
der schiitzenden Macht iiberzeugen. Auch die Bantu empfinden
dhnlich ihrem mulungu und ihrem mkissi nssi gegeniiber. Selbst
das mana und hasina sind nicht von dem Menschen abhingig,
sondern der Mensch empfingt sie von auBen her, sie sind nicht
an sich im Menschen vorhandene Fahigkeiten, sondern sie kommen
dem Menschen gleichsam gnadenweise zu. Der Mensch darf aber
uicht fordern und kann nichts erzwingen, sondern er muB sich
bescheiden mit dem, was ihm zufillt. Dieser Glaube schlieBt auch
in seiner wenigst vollkommenen Form ein demiitiges Vertrauen
ein, einen Verzicht darauf, auf jeden Fall den eigenen Willen
durchzusetzen, eine Beugung unter die Allgemeinkraft, der man
sich mit der Uberzeugung ergibt, daB ihre Wirksamkeit eine so-
.zusagen zielmiBige ist. Daher ist das Anliegen des frommen Ge-
miites auf der Stufe des (Glaubens an die allgemeine iibersinnliche
‘Kraft wesentlich auf die Teilnahme an ihrer eigenen Existenz-
weise gerichtet, und deshalb sucht der Mensch die Verbindung
mit ihr — was sehr beachtenswert ist — nicht durch Opfer zu
erreichen, sondern durch sein persdnliches Entgegenkommen.
Die Idee der iibersinnlichen Kraft ist eine religiose, sie ruht
auf dem religiosen Gefiihl. Sie ist nicht intellektuell orientiert
wie die magische Anschauung, die zu dem BewuBtsein eines be-
sonderen Wissens und Verstehensgelangt, durchdessen Anwendung
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die Mittel zur Durchsetzung der egozentrischen Wollungen er-
reicht werden sollen.” Die Magie ist egozentrisch auch insofern,
als es, wie oben dargelegt wurde, die intellektuelle Ichkraft ist,
die sich auf unbekannte Dinge versteht und sie meistert. Ego-
zentrisch nicht sowohl durch ihre Ziele, die ja durchaus sozial
sein kénnen; sondern durch ihre Mittel, die im Individuum ihren
Sitz haben. Da ist nicht das Bediirfnis einer demiitigen Beugung
leitend, sondern das Gegenteil. Kann nun, so lieBe sich schlieBlich
noch fragen, der Magier, der seiner Kunst treu obliegt und der bei
ihrem Versagen sie stetig zu bessern strebt, das wakonda ersinnen,
jene ibersinnliche Kraft, die nicht ihm zu Dienste steht, sondern
der er sich unterwirft, und von der er nichts ertrotzen will, unter
die er sich demiitig beugt? Er miiBte nicht der Magier sein, er
miiBte von alledem, was den Magier charakterisiert, tatséichlich
nichts besitzen, um sich in der Weise emotional bestimmen zu
lassen, daB sein Verhalten ein religitses ist. Der Magier miiBte
tatsichlich ganz aufhoren, Magier zu sein, ehe es ihm moglich
wire, sein eigenes Wesen so zu éndern, da er in den selbigen
Lebenslagen religios empfinden kann. Magie und Religion sind
Gegensitze, die sich nicht vereinbaren lassen. Deshalb ertotet die
Magie, wo sie herrscht, die Religion, und deshalb kiimpft lebendige
Religion gegen die Magie.

2. Die Anfinge der Religion.

Kann also die Religion nicht aus der Magie entstanden sein,
so ist noch moglich, daB beide aus derselben Wurzel entsprossen
-sind. Bei dieser Annahme konnte dann weiter ein doppeltes Ver-
héltnis erwogen werden, ndmlich entweder ob beide gleichzeitig
aufgetreten und nebeneinander sich entwickelt haben, oder ob
die eine von beiden frither erschienen sei. Allein wenn der gemein-
same Wurzelboden wahrscheinlich geworden, dann kommt nicht
mehr viel darauf an, ob eine von beiden friiher emporgespro8t ist,
denn alsdann ist ja das ungleich Wichtigere erkannt, daB Reli-
gion und Magie von ihren ersten Anfingen an als zwei
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ganzwesensverschiedeneGeistesrichtungenaufgetreten
sind. Und davon werden wir uns in der Tat tiberzeugen konnen.

Das dritte Kapitel hat bereits festgestellt, daB die Magie aunf
ein primagisches Stadium zuriickgeht. In diesem Stadium haben
wir also, wenn wir einen gemeinsamen Wurzelboden fiir Religion
und Magie suchen wollen, auch die Vorbereitung der Religion
anzusetzen. Das primagische Stadium hitte also im Falle dieser
unserer Voraussetzung zugleich als prireligioses zu gelten, wo-
bei durchaus nichts dariiber zu sagen wire, wie lange oder wie
kurz ein solcher Zeitraum gewesen sein moge.

Die vorbereitenden Momente dieses Stadiums oder die Ele-
mente des gemeinsamen Wurzelbodens, aus dem beide psychischen
Phinomene emporgewachsen sein konnen, bestehen dann in
den allgemeinen Lebenserfahrungen, und zwar insofern, als sie
auf die menschliche Psyche eingewirkt haben. Magie wie Reli-
gion sind unter diesem Gesichtspunkt als psychische Reaktio-
nen auf die Lebenserfahrungen zu begreifen. Nun stellen
beide wirklich zwei verschiedenartige Reaktionskomplexe dar.
Diejenige identische Lebenserfahrung, gegen welche Religion und
Magie die psychischen Reaktionen bedeuten, und durch welche
sie demgemiB veranlaBt sind, ist die Erfahrung von der Be-
grenztheit und Unsicherheit der Krifte und Werte, die
dem Menschen in dem Umkreise seiner MaBnahmen zugiinglich
sind. Anders ausgedriickt: es ist die Erfahrung, daB sein eigenes
von Hause aus ihm mégliches Handeln zur Beschaffung der von
ihm erstrebten Giiter nicht ausreicht, daB die von ihm selbst mit
seinen natiirlichen Verfahrungsweisen eingeleiteten Prozesse zur
Gewinnung dieser Giiter oft unzulinglich und triigerisch sind.

Gegen diese iiblen Lebenserfahrungen reagiert die menschliche
Psyche auf der einen Seite durch den mit einem emphatisch ge-
hobenen SelbstbewuBtsein unternommenen Versuch, seine Wiin-
sche, wenn auch zunichst nur symbolisch, za realisieren und damit
weiterhin seine Fihigkeiten durch die eigenen Anspriiche so zu
steigern, daB sie den Besitz der erstrebten Giiter gewihrleisten
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und eventuell auch ertrotzen: das ist die Reaktionsform, die
sich als Magie #uBert und zur magischen Anschauung fiihrt.
Auf der anderen Seite reagiert die menschliche Psyche gegen
die Empfindung der Bedingtheit menschlichen K6nnens freilich
auch deshalb, weil der Lebenstrieb gegen die Ohnmacht sich auf-
béumt, aber nicht mit der trotzigen Gebérde des Eigenwillens,
sondern indem der Mensch die von seiner Erfahrung gezogene
Linie des Ohnmachtgefiihls wirklich einhilt, nimlich das Grefiihl
der Beschriinktheit und Begrenztheit alles Endlichen, des Indi-
viduums und der Gesellschaft, und indem er einen Gegenwert
dariiber hinaus statuiert. Die zwei wesensungleichen Schwestern
kehren sich also, wenn sie derselben Wurzel entstammen, von
Anbeginn den Riicken zu. Die Magie reagiert, indem der Mensch
die ihm zuteil gewordene Erfahrung von seiner Ohnmacht zur
Liignerin stempelt und sich in der Sphiire seines eigenen
Konnens eine nicht vorhandene Kraft vortiuscht, ein
Ko6nnen und Gelingen, das er immer wieder durch seine eigenen
MaBnahmen zu bewihren meint, kurz, indem er sich einer Illusion
hingibt. Die Religion reagiert, indem der Mensch die Wahr-
heit und Echtheit der EmpfindungseinerendlichenOhn-
macht bejaht, zugleich aber auch seinen Lebenstrieb dadurch
bejaht, daB er eine auBer- oder iberempirische Kraft aner-
kennt, die, nach seiner Art wollend gedacht, sein Leben will,
so wie es ist, also daB er sich ihr demiitig und vertrauensvoll hingibt.

Diese Betrachtung, welche Religion und Magie aus einer ein-
zigen Wurzel durch Sprossung nach entgegengesetzten Richtungen
hin erkléren will, ist sonach durchfiihrbar. Es ist in der Tat
moglich, den Sachverhalt so aufzufassen, daB Religion und Magie
die zwei AuBerungen und Formen psychischen Verhaltens auf
einer und derselben Reaktionsbasis sind: in entgegengesetzter
Richtung verlaufende Reaktionen des Lebenstriebes gegen das
Empfinden der Unzulinglichkeit menschlichen Vermogens. Da-
her kénnen beide geistige Erscheinungen ebensowohl gleichzeitig
miteinander entstanden als auch von Anfang an nebeneinander
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hergegangen sein. Eine genetische Methode kann nichts dagegen
einwenden, wenn sich jemand bei diesem Ergebnis beruhigen will,
ohne weiter zu fragen, ob nicht am Ende doch die eine von bei-
den vor der anderen sich hervorgewagt habe.

Es scheint mir aber wichtig, festzustellen, daB wirklich das
religiose Gefiihl die primitive Reaktion gegen die unangenehme,
enttiuschende Lebenserfahrung vornehmen konnte. Nach Hewitt
hitten wir die orenda-Idee als eine noch unfertige anzusehen. Sie
bezeichnet nach ihm die jedem Individuum, jeder Pflanze und
schlieBlich selbst den Dingen eignende besondere Kraft. Des Men-
schen orenda stand demjenigen aller anderen Wesen gegeniiber,
und um Wohlbefinden zu erlangen oder Ubelbefinden abzuwehren,
mnBte er zuniichst sein eigenes orenda tunlichst ausiiben, aber,
wenn dieses nicht zureichte, die Wesen seiner Umgebung durch
irgendwelche Beeinflussung ,,liberreden®, ihr orenda zu seinen Gun-
sten zu betitigen. Er suchte daher nach Kunstgriffen und Metho-
den, fremdes orenda fir sich ausniitzen zu konnen, und er erfand

,solche Methoden, indem er an sich selbst beurteilte, durch welche
Mittel er sich bereitfinden lassen wiirde, sein orenda in fremden
Dienst zu stellen. Diejenigen Inhaber von orenda, an die er sich
wiederholt wenden muBte, lernte er nach und nach als Herrscher
und Gdtter in seiner Umgebung ansehen. Diese Vielheit wurde
ihm schlieBlich zu einem System von ,etwas Unbegrenztem“.?!
Diese Erklirung mutet etwas kithl und rational an. Das orenda
steht freilich so ziemlich auf der niedrigsten Stufe der Begriffe
vom Ubernatiirlichen. Ob man es aber wirklich zum Ausgangs-
punkt einer Erklirung des Wesens der Religion machen darf,
das liBt sich gerade deshalb bezweifeln. Jedenfalls glaube ich
nicht, daB die vorgetragene Kombination Hewitts auf einer rich-
tigen Einschiitzung des orenda-Glaubens beruht. Mir scheint viel-
mehr, von Hewitt werde dem orenda der verschiedenen einzel-
nen Wesen gar zu viel Selbstindigkeit und Bedeutung beigelegt,
wie sie ihnen in der Lebensanschauung der Irokesen gar nicht

! Hewitt L c. p. 41f,
Beth: Religion und Magie 15
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zukomme. Der Mensch erfihrt in Wirklichkeit nicht so haufig
und vor allen Dingen -nicht so regelmiBig und sicher die Beihilfe
des orendas anderer Organismen, als daB er darauf ein System
griinden konnte. Es kidme hier nach der Kombination Hewitts
auf eine bloBe Vertauschung oder Erginzung von des Menschen
eigener Kraft durch einige andere hinaus, die in der Regel sich
noch als weit endlicher erweisen werden. Der Ansatz des Exem-
pels ist von Hewitt falsch gemacht. Hatten die Irokesen, wenn
sie von dem in verschiedenen Wesen vorhandenen otkon sprachen
oder diese Wesen selbst ofkon nannten, dennoch die Anschauung,
daB es ein einiges ofkon gibt, so werden sie gewil auch die An-
schauung von einem einigen orenda besessen haben. Auch hier
hat doch anscheinend die Anschauung von einer Kraft bestanden,
die sich selbst teilte und manifestierte, ohne ihre Einheit aufzugeben.

Freilich hatte der primitive Wilde der Vorzeit ein engeres
Universum als der moderne Kulturmensch, obschon man wohl
die Erwigung anregen darf, inwiefern diese Enge nur als eine
verhiiltnisméBige bezeichnet werden muB. Vielfach dehnt man
seine Beschriinktheit weiter aus. Der primitive und gar der pri-
historische Mensch, so meint man, war ganz allein von seinen
tiglichen, dringenden Bediirfnissen der Lebenserhaltung in An-
spruch genommen, nur in diesen lagen die stimuli seines Ver-
haltens, seine ganze Art war sonach sinnlich, auf das Greifbare
und das mehr Zufillige gerichtet. Infolgedessen, so urteilt man
weiter, konnte er gar nicht auf eine Idee von etwas Ubersinnlichem
kommen, geschweige denn solche zur Grundlage seiner festen
Lebensanschauung machen.

Allein bei dieser Annahme wird der primitive Seelenzustand
falsch eingeschiitzt durch einfache Anwendung einer evolutioni-
stischen Schablone, die sich unter fortwéihrendem Abstreichen von
Merkmalen der Psyche des Kulturmenschen auf ein Minimum ver-
engern soll. Dieser Konstruktion stellt sich der Tatbestand ent-
gegen, daB oft genug eine Allgemeinanschauung friiher vorhanden
ist als die Teilanschauung. PreuB hat darauf hingewiesen, daB
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bei den mittelamerikanischen Indianern nicht die Idee einer durch
Sonne oder Mond oder Morgenstern représentierten Gottheit das
Erste war, sondern die Konzeption der Summe der Gestirne oder
des ganzen Himmels.! Es verhilt sich nicht so, da8 der primitive
Menschengeist sich erstlinig nur auf Einzelobjekte richten konnte;
und wenn wir die geistige Hohenlage des Diluvialmenschen zum
Vergleich heranziehen, so werden wir sagen miissen, daf auch anf
eine sehr ferne prithistorische Zeit jenes evolutionistische Schema
nicht anwendbar ist.

Sofern der Mensch durch seine Lebenserfahrungen zur Religion
gefithrt wurde, war es demgemiB auch nicht die durch Einzel-
objekte ihm eingefl5Bte Angst, was ihn bestimmte; und tiberhaupt
spielt das Furchtmotiv in der Entstehungsgeschichte der Religion
anscheinend eine ganz untergeordnete Rolle. Die Furcht war nur
ein sehr bescheidenes Element im Gesamtbereiche der Lebens-
motive. Dementsprechend ergab auch die Untersuchung der re-
ligitsen Grundbegriffe mana, wakonda usw. nicht die Furcht als
Veranlassung ihrer Konzeption, sondern die Wahrnehmung einer
staunenerregenden Wirksamkeit und einer iiberlegenen Kraft.
Diese Kraft mag der Mensch auch schon sehr frithzeitig im Himmel,
namentlich im Nachthimmel lokalisiert haben, von wo der Indianer
ihre spezielle Offenbarung erspiht. Indem er aber die Wahrneh-
mung dieser Kraft mit seiner Erfahrung kombinierte, daB die
Durchfithrung seiner Lebensinteressen oder die Erreichung be-
stimmter Lebensgiiter nicht von seinem eigenen Willen und Ver-
mdgen allein abhéingt, wurde ihm diese iiberempirische oder tiber-
sinnliche Macht zum Objekt und Inhalt seiner religiosen An-
schauung.

Der Versuch, aus dem Religionsbilde der heutigen Naturviolker
auf einen moglichen friiheren Stand der Religion zuriickzugehen,
muB mit der michtigen Erscheinung der Degeneration rechnen.
Wir sahen ja schon, daB bei den meisten Vilkern, bei denen wir
die Idee der iibersinnlichen Macht finden, dieselbe sehr zuriick-

! K. Th. Preu8, Die geistige Kultur der Naturvolker, 8.45 und dfters.
15*
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getreten ist. Sie ist in ihrer urspriinglichen Form schwer auf-
* findbar;sieist iiberwuchert oder vergessen; Magie oder Dimonismus
oder beides ist dariibergelagert. Wir haben allen Grund zu der
Annahme, daB aus dieser Idee bei fortgesetztem Personifizierungs-
prozeB hier und da der Gedanke des einen hichsten Gottes sich ge-
bildet hat, den wir gleichwohl in einer frither gar nicht geahnten
Verbreitung finden. Nicht bei allen Vélkern braucht das deshalb
so gewesen zu sein. Es gibt auch Anzeichen dafiir, daB gerade
die unpersonlich eingefiihrte groBe Kraftidee fiir alle Zeiten un-
personlich blieb, auch nachdem lingst andere Gotter ihre Stelle
erhalten hatten, und das frappanteste Beispiel dieser Art ist das
indische Religionsgebiet mit dem nie personifizierten rfa und dem
fast immer unpersonlich gebliebenen Brahman. Doch haben wir
andererseits auch deutliche Kennzeichen einer Fortbildung der neu-
trischen Idee des Ubersinnlichen zum naiv-monotheistischen Ge-
danken bei den Indianern, Madagassen, Bantus und sonst.

Man darf vermuten, daB bei vielen Volkern, die im Hintergrunde
ihrer heutigen Anschauung einen solchen ,Monotheismus“erkennen
lassen, der mana-Typus voraufgegangen war. Und fast tiberall ist
diese ,,naiv-monotheistische“ Idee aus dem Kult verschwunden
oder auch ganz vergessen. Sie war zu erhaben, als daB sie einer
Menschheit, die am Kleinen haftete, ihre Interessen erfiillen konnte.
Sie war zu wenig konkret, um der Menge auf die Dauer zu geniigen.
Mehrfach ist sie anscheinend dadurch konkreter gestaltet worden,
daB sie mit dem fithrenden Gestirn des Nachthimmels, mit dem
Monde oder mit dem Morgenstern o. a., identifiziert wurde, wihrend
eine (leichsetzung mit der Sonne verhiltnism#Big sehr selten und
spit vorgenommen wurde, da der Nachthimmel als Erzeuger des
Tagesgestirns angesehen wird. Jede solche Lokalisierung oder
Identifizierung der iibersinnlichen Kraft brachte jedoch notwendig
eine Abschwiichung des umfassenden Gedankens von dieser Kraft
mit sich. Dadurch, daB sie rdumlich und gegensténdlich fixiert
wurde, verlor sie mehr oder weniger von ihrer Allwirksamkeit,
8o daB in dem MaBe, wie sie selbst kleiner wurde, andere kleine
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Gottheiten neben ihr zur Geltung gelangten. Und mit der Viel-
gotterei trat auch dieMagie mit dem Anspruchehervor, die Wiinsche
zu befriedigen. Die Menschen versanken in Magismus und Démo-
nismus .und lieBen den ihnen einst offenbar gewordenen Gott aus
dem Sinn. Deutliche Beispiele daftir liefern unter anderem die
Eweer mit ihrem Mawwu, die Eingeborenen von Borneo, die nach
unseren Gtewihrsménnern eine hochste Gottheit Laki kennen, die
nicht importiert sein kann, sondern uralt und jetzt zuriickgegangen
ist, die Wasimba, die Wadschagga und ihre Nachbarn, die Massai
und die Madagassen, die Batak mit ihrem Debata, die Samoaner
mit ihrem Zangalou, der neuhebridische Schopfergott, der allen
anderen (tottheiten ibergeordnete Naran -i-tara-dat des York-
archipels, der schon erwihnte Nsamb: mit seinen Abarten bei den
westlichen Bantus, der Pataéma der Bugres-Indianer in der brasi-
lianischen Regenwaldregion usw., usw.!

Wie diese groBien Gottheiten ihre frithere Stelle im Kultuas —
NB. soweit sie dort je eine gehabt haben — und ihren Platz in
der lebendigen religiosen Anschauung aufgegeben haben, so hat
vielfach auch die Idee des wakonda-Typus vom Ubersinnlichen den
Riickzug ins UnbewuBte angetreten. Uber die verschiedenartigen
Ausprigungen dieser Idee und ihre verschiedenen Hghenlagen
brauchen wir uns folglich nicht zu wundern. Die Veranlassungen
fiir dieses Zuriicksinken mdgen mannigfache gewesen sein, der
ProzeB aber erscheint im allgemeinen als ein gleicher, nimlich als
ein Eindringen von magischen und dimonistischen Anschanungen.
Das ist nimlich gerade der Vorstellung vom Géttlichen und speziell
auch von dem Géttlichen, wie es in der wakonda- oder mana-
Anschauung gefaBt wird, eigentiimlich, daB der Mensch in seinem
Gefithl vonVerehrung und Demut gegeniiber dieser gottlichen Kraft

! Vgl. z.B. K. Th. PreuB8, Die Nayarit-Expedition, S. L und LI,
namentlich iiber den EinfluB des Nachthimmels auf die Vorstellung von
einer einheitlich gefaBten Gottheit. Hoseand McDougall, II16ff,J.Raum
im ,, Archiv fiir Religionswissenschaft* 1907 8.298. A, Réville, Religions
des peuples mon civilisés, I (1888) 190. Ferner Bastian, Spieth,
SpieB, Frobenius, Meinhof u. a.
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sich zu bestimmten Verhaltungsweisen verpflichtet sieht. Das ein-
fache Gefiihl der Verehrung fiihrt zum &uBerlich erkennbaren Ver-
halten, und dieses erweitert sich alsbald zu religiosen Satzungen,
zu tabu-Vorschriften, Riten und Zeremonien. Diese erben sich fort
und bleiben intakt auch dann, wenn gerade wegen ihrer zu ener-
gischen Betonung ihr Ursprung in Vergessenheit gerit. Und dann
wird die Satzung um ihrer selbst willen eingehalten, oder sie wird
gehalten, weil die geistig weniger regsamen Elemente lediglich
Glick und Wohlbefinden an die Befolgung der Satzung kniipfen.!
So k6nnen Vorschriften auf das Niveau des Magischen herabsinken
und die originale Idee durch diesen némlichen ProzeB verdunkeln.

Dieser ProzeB des religiosen Riickganges ist eine Teiler-
scheinung der oft mit ihm Hand in Hand gehenden allgemeinen
Degeneration. Immerfort mehren sich auch auf seiten der Ethno-
logie die Zeugnisse fiir solche Erschlaffung der Volker. Oswald
Richter kam bei seinen Beobachtungen im ostindischen Archipel
zu folgendem Ergebnis: ,,Je weiter wir in der Geschichte des ost-
indischen Archipels zuriickgehen, um so mehr gewinnen wir den
Eindruck einer groBeren Regsamkeit und hoheren Lebenslage
seiner Volker. Die Insulaner fritherer Jahrhunderte waren mo-
biler, der Austausch ihrer Kulturgiiter groBer und lebhafter.“*
Macht Richter das Hereinbrechen einer fremden unverstandenen
Kultur in erster Linie fiir solchen Verfall verantwortlich, so gab
es doch, wie schon erwihnt, fiir die Erlahmung der Impulsivitit
und der geistigen Regsamkeit iiberhaupt auch andere Griinde, die
in den Vélkern selbst ihren Sitz haben. Andererseits diirfen wir
nicht ohne weiteres hier verallgemeinern, um etwa alle gegen-
wiirtigen Zustinde der Naturvolker aus dem Gresichtspunkte der
Degeneration zu verstehen Manches, was wir bei den heutigen
Primitiven finden, mag wieder dem Urspriinglichen sehr nahe

1J. Kaftan, Das Wesen der christlichen Religion, 2. Aufl. (1888),
S. 1621

* 0. Richter, Unsere gegenwirtige Kenntnis von der Ethnographie
von Celebes. Globus 1905, 8. 155.
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stehen. Wohl aber diirfen wir schlieBen, daB die religiose Hohen-
lage ebenso wie die geistige Regsamkeit in vergangenen Zeiten
vielfach eine viel hohere gewesen ist.

Wichtig ist fir diese Betrachtung ein Blick in die hdchste
Grenzregion der Menschheitsgeschichte, auf die wir gegenwirtig
zuriickzugehen vermdgen. Der Diluvialmensch von Europa
stand in vieler Hinsicht geistig hoher als die heutigen Natur-
volker. Keines von diesen hat gleichwertige Kunstprodukte den
seinen gegentiberzustellen (s. S. 111ff.). Diese Kunst. tritt uns aber
in einer solchen Vollendung und Gediegenheit entgegen, daB eine
lange Periode ihrer Entwicklung vorausgesetzt werden muB. Ist
schon vor die Anfertigung erster kiinstlicher Werkzeuge ein langer
Zeitraum anzusetzen, in dem zunéchst die Dinge, wie sie gefunden
waren, in Verwendung genommen wurden, so mufl abermals ein
langer Zeitabschnitt verflossen sein, bis der Mensch dahin gelangte,
nicht nur die erforderlichen Gterdtschaften herzustellen, sondern
auch fiir etwas, was sein Inneres bewegte, einen darstellenden
Ausdruck zu finden.

Wann eine solche Periode stattgefunden, wo und wie sie be-
grenzt werden soll, das 148t sich zurzeit noch nicht sagen, wenn
auch ein Aufstieg der Kunst vom Aurignacien (Pair non Pair)
zum Magdalénien (Altamira) schon jetzt unverkennbar ist. Immer-
hin stand zumindest der Mensch der Magdalénienzeit oder des
ausgehenden Paléolithikums geistig viel hoher als die heutigen
Naturvolker. Uber einige Spuren seiner magischen Anschauungen
und kultartigen Zeremonien wurde schon gesprochen. Allein es
1Bt sich noch mehr i{iber seine Anschauungsweise ermitteln.
Unter den Manufakten des Diluvialmenschen finden sich merk-
wiirdige, gewohnlich aus Knochen oder Gieweihen angefertigte
flache Stiibe, die von der Anthropologie bisher als ,Kommando-
stibe bezeichnet wurden, und zwar wurde dieser Name allen
Ernstes in der Meinung gewiihlt, sie hitten in der Hand von
Anfiihrern den Zweck von Marschallstiben gehabt. Moritz
Hornes duBert sich iiber sie in folgender reservierter Weise:
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pYollkommen ritselhaft ist der einstige Gebrauchszweck einer
ganzen groBen Gruppe geschnitzter und gebohrter, meist auch
figural verzierter Gegenstinde aus Renngeweih, welche man ge-
wohnlich mit dem Namen ,Kommandostibe‘ belegt, obwohl die-
ser ebensowenig paBt als die sonstigen Bezeichnungen, wodurch
man diese Objekte als Pfeilstrecker, als Keulen, Mittel zur Pferde-
zéumung oder zum Zusammenhalten von Fellminteln gedeutet
hat“! Diese in ihrer Gestalt keineswegs immer blo8 durch die
Formen des Hornes bedingten ,Stibe® sind teils nur geglittet,
teils mit wohlgelungenen, eingeritzten Darstellungen versehen.
Als solche finden sich vorwiegend Képfe von Renntieren, Pfer-
den, Gemsen oder die ganzen Tiere, ein vortrefflich ausgefiihrtes
weidendes Renntier, drei bis vier Wildpferde, aber auch eine Jagd-
szene, einen Mann darstellend, der sich an einen Bison heran-
schleicht, einen Mann zwischen zwei Pferden u.a.m. SchlieBlich gibt
es anch Stibe mit einfacher Linienfithrung und Strichornamenten
oder solche mit Linien und kleinen Rhomben sowie mit kreis-
férmigen und ellipsoiden Gebilden. Das erinnert besonders auf-
fillig an die schematischen Einritzungen auf den australischen
Yjurungas, die in #hnlicher Weise mit mehr oder minder deut-
lichen Zeichnungen versehen sind. Die rein schematische oder
vielmehr ganz rohe und fliichtige Andeutung des Totems und
seiner Aufenthaltsorte durch Kreislinien usw. werden bei den
Australiern tiblich geworden sein, als die Sitte der Anfertigung
der tjurungas allgemein wurde, so daf naturgem@B davon abge-
sehen werden muBte, wirkliche Darstellungen zu beabsichtigen.
Auch eine Erschlaffung des religioeen Interesses diirfte sich darin
bekunden. Daher der weite Abstand in der Ausfihrung dieser
Gegenstiinde beim Diluvialmenschen und beim heutigen Austral-
neger.

Da alle praktischen Zweckdeutungen dieser Stibe versagt
haben, so haben Hornes und Rutot bereits angedeutet, ob sie
nicht als Zauber- oder Fetischstibe anzusehen wiren. Hiermit

! M.HSrnes, Natur- und Urgeschichte des Menschen, II (1909) 161.



Religion des Diluvialmenschen 233

sind wir m. E. auf die richtige Linie der Bewertung hingewiesen.
Ich glaube jedoch, daB diese Stébe nicht der Magie gedient haben,
sondern speziell der Religion. Sie sind den fjurungas der Austral-
neger so dhnlich, daB sie anch einer #hnlichen Anschauung wie
diese entsprochen haben kdnnen. Die fjurunga ist ein dingliches
Symbol der unpersonlichen Allgemeinkraft, die der Wilde nicht
in abstrakter Form zu denken vermag, die er jedoch durch diese
Gegenstiinde sich personlich nahebringt (vgl.S.190ff)). Dabei ist ja,
wieDurkheim treffend dargetan hat, die unpersonliche Kraft ledig-
lich unter der Form materieller Dinge vorgestellt, woraus sich
die gewisse religise Achtung versteht, mit der die Gattung eines
Vogels oder einer Pflanze betrachtet wird. Durkheim ist der
erste, der das Wesen des Totemismus auf eine klare Darstellung
gebracht hat, indem er erkldrt: das Totem ist nur die materielle
Form, unter der die immaterielle Substanz oder die tiber alle
Arten von heterogenen Dingen hin verstreute Energie in der
Einbildung vorgestellt wird, und das wirkliche Objekt des Kultus
ist nicht das Tier oder die Pflanze, nicht auch die {jurunga, son-
dern die unpersonliche Kraft selbst. Im Hinblick auf die geistige
Hohenlage des Diluvialmenschen haben wir nicht den mindesten
Grund, seine religiosen Ideen tieferzustellen als die der heutigen
Australier. Wir konnen eher erwarten, daB die Anschauungs-
weise bei ihm lebendiger und relativ reiner ausgepriigt war.
Auch er fertigte sich, so nehmen wir nach den auf uns gekom-
menen Dokumenten an, Symbole der Allgemeinkraft, die ihm
jeweils ihre Offenbarung in der Form bestimmter Lebewesen ge-
geben hatte, Symbole, die eine sinnenfillige Vergegenwirtigung
des Glaubensinhaltes sind, ganz entsprechend der unausgebildeten
Abstraktionsfahigkeit dieses Menschen, der sich eben hierin seine
ersten ,kultlichen® oder ,liturgischen” Ausdrucksmittel schuf.!
Auch der Indianer vermag nicht anders die Hohenlage dieser

! Auch die augenscheinlich von Tanzbewegungen herrithrenden eigen-
tiimlichen FuBabdriicke in diluvialen Hhlen sprechen dafiir, daB diese
Riume bisweilen kultlichen Zwecken gedient haben.
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seiner Grundkonzeption der Allgemeinkraft zu bewahren, als da-
durch, daB er sie mit dinglichen Symbolen verbindet, weshalb
namentlich die Jugend die entsprechenden Symbole immer bei
sich trigt.

Der Mensch prigt also in diesen Gegenstinden, in den Zu-
rungas und, wie wir jetzt annehmen, in den diluvialen , Schau-
stdben“ aus, was in seinem Inneren an Ehrfurcht lebt.! Die
Natur ist filr ihn das Mittel, des Gottlichen inne zu werden, und
aus der Natur muB er folglich die Symbole des Gottlichen nehmen.
Er betrachtet und benutzt sie, um mit dem Gottlichen selbst
durch dieses ihm mdgliche Hilfsmittel in Berithrung zu kommen.
Solange die symbolische Bedeutung des Giegenstandes gewahrt
bleibt, ist die Religion dieser Art in dem ihr angemessenen
gnten Zustande. VerduBerlichung und Verfall ist natiirlich denk-
bar. Wird sie nicht immer aufs neue durch Erlebnisse erregt,
8o kann die Symbolisierung selbst dahin fiihren, die tibersinn-
liche Kraft schlieBlich mit dem Zeichen zu identifizieren und zu
verdinglichen. Die heutigen Naturvilker lassen wohl einen sol-
chen Proze8 der religiosen Entartung erkennen. Wir konnen es
auf diese Weise verstehen, daf die holzernen tjurungas gegen-
wiirtig iiber ein auBerordentlich weites Gtebiet der Naturvolker
verbreitet sind, ohne in jedem Falle noch die religiose Bewertung
deutlich erkennen zu lassen. Wir finden das ,Schwirrholz®, wie
der in der Ethnographie eingebiirgerte Terminus lautet, tiber
den austro-, mela- und polynesischen Archipel, iiber den afrika-
nischen, siid- und nordamerikanischen Kontinent und hinauf bis
zu den Eskimos.

Von den ,Schwirrh6lzern® und tjurungas unterscheidet sich

1 Ich wihle die Bezeichnung ,Schaustab*, um den Anschlu8 an
eine religionsgeschichtliche Analogie zu gewinnen. Wie die blauen
Purpurschniire an den Zipfelquasten nach Num 15ss¢, die den Namen
,Schaufiden* fiilhren, dazu dienten, den, der sie anschaute, an die Ge-
bote Jahwes zu erinnern, so milssen auch die diluvialen Hornstiibe
durch ihre Betrachtung den Sinn auf die iibersinnliche Kraft gelenkt
haben.
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der ,Schaustab® vor allem durch das Material, aus dem er her-
gestellt ist.! Ob auch hilzerne Schaustibe beim Diluvialmenschen
vorkamen, werden wir kaum je erfahren. Die Horn- und Knochen-
stibe sind schon im Aurignacien vorhanden, ihre Verzierung
und Bemalung ist im Magdalénien fortgeschritten. Gewdhnlich
haben sie ein Loch, das jedoch nicht zum Zwecke des ,Schwir-
rens“ eingebohrt ist. Denn einesteils sind die Locher nicht so
unmittelbar am Ende angebracht, anderenteils erweisen sie sich
gar nicht als urspriingliche und notwendige Attribute der Schau-
stibe, da sie oftmals erst nachtriglich durch die vorher fertige
Zeichnung gebohrt worden sind. Auch die gekriimmte Form
diirfte oft die Verwendung als Schwirrholz beeintrichtigt haben.
(Man darf gewiB annehmen, daB bei den heutigen Naturvolkern
das Schwirrholz als solches erst aus einer Verkennung des ur-
spriinglichen Zweckes entstanden ist; wobei selbstverstindlich
die Moglichkeit bleibt, daB solche Gegenstéinde auch rein aus
Spielerei entstehen konnen.) Das Loch diirfte dem ausschlieBlich
praktischen Zwecke seine Existenz verdanken, den Gegenstand
umhiingen zu konnen, sei es, um ihn auf die Jagd mitzunehmen,
sei es vor allem auf die Wanderung der Sippe.

Der geistig hochentwickelte Diluvialmensch gibt Zeugnis da-
fiir, daB der Mensch schon auf sehr friither Stufe sich so sehr
von den unmittelbaren Sorgen um den Lebensunterhalt befreit
hatte, daB er dariiber hinaus MuBe und Antrieb verspiirte, mit
seinen gewiB sehr diirftigen Materialien sich der Kunstausiibung
zu widmen. Dieser Mensch war, so diirfen wir folgerecht schlieSen,
auf einer Stufe von geistiger Anschauung und von Interessen, die
zum mindesten nicht zuriickgestanden haben kann hinter der
Anschauungsstufe derjenigen Menschen, mit denen man ihn allein

! Aus der erst wihrend der Korrektur mir zugiinglich gewordenen
vortrefflichen Schrift von Hermann Klaatsch ,Die Anféinge von Kunst
und Religion in der Urmenschheit* (Leipzig 1913) sehe ich, daB auch
dieser Anthropologe die Hornstéibe des Diluvialmenschen mit der {jurunga
der Australier, zu denen ihn mehrere Forschungsreisen gefiihrt haben,
vergleicht.
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in Vergleich stellen darf, den hGchststehenden unter den heutigen
Naturvolkern. Die Idee der tibersinnlichen Kraft, die er sich bil-
dete, diirfen wir nicht nur ebenso hoch, sondern viel hoher ein-
schiitzen als die der heutigen Australneger. Aber wie auch immer,
selbstverstindlich schauen wir auf diese Weise noch nicht in die
Anfinge der Religion hinein. Der Mensch jener Eiszeit oder
Interglazialperiode ist schon weit von der Wiege der Menschheit
abgeriickt. Aus fernem Siiden oder Siidosten soll er nach neueren
Ermittlungen in die europiischen Gefilde eingewandert sein.
Nur an ein verhiltnismiBig frithes Stiick Menschheit sind
wir bei diesen Erwigungen gekommen, und wir entdecken
dabei das Merkwiirdige, daB von irgendwelcher wesentlichen
Weiterbildung der Kultur bei den heutigen Primitiven gegen-
iiber jenmer préhistorischen Zeit nicht die Rede sein kann,
wohl aber von mancherlei Verbildung, Rickgang und Ent-
stellung. _

Soweit ein Blick in jene frithe Bildung von Religion eriffnet
ist, zeigt sich, daB der psychische Ansatzpunkt der Religion ein
Gefiihl der Ehrfurcht vor einer unbekannten, unsichtbaren und
wenn schon nicht immer auBernatiirlichen, so doch #iberempiri-
schen oder iibernatiirlichen Kraft ist, die als alldurchdringende und
namentlich an den menschlichen Individuen sich betéitigende Macht
verehrt oder angebetet wird. Die Einsicht in die Existenz dieser
Macht folgt aus den Lebenserfahrungen. In dem AuBergewdhn-
lichen, sei es MiBlichen, sei es Forderlichen, offenbart sich
dem Menschen, der die Unzulénglichkeit seines Ich erfihrt, jene
ibergewaltige Kraft. Nicht in der Magie wird dies groBe Ge-
heimnis enthiillt, sondern durch die Magie wird es verdeckt.
Das religitse Gemiit ahnt und schaut dieses Mysterium des Un-
sichtbaren, das sehr leicht wieder zu entschwinden droht, weil
es eben nicht sinnlich greifbar ist. Die Magie mit ihren ding-
lich greifbaren Mitteln kann sich vordringen. Durch die Pflege
der religiosen Anschauung mittels des Symbols, insonderheit
mittels des Schaustabes, schiitzt der Mensch sein Glaubensgut
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fir sich selbst, fiir seine eigene Anschauung. So verlangt die
Religion schon sofort nach einer Art kultlicher Handlung oder
Ubung. Sie verlangt danach um der Innerlichkeit willen, in der
sie ihr Objekt erschaut und erfaBt. Diese Mittel verbiirgen dem
Menschen den Verkehr mit der unsichtbaren Kraft. Die von ihr
selbst verliehene Offenbarungsform ist in dem Kultmittel des Schau-
stabes emblematisch symbolisiert. Wirklichen Verkehr mit dem
Gottlichen zu gewinnen, das ist das Streben des religiosen Menschen
schon auf sehr tiefer Kulturstufe. Grundsitzlich ist vielfach so
wie bei den Indianern Nordamerikas die erste unmittelbare Be-
rithrung mit dem Unsichtbaren das individuell erlebte Offen-
barungsereignis, auf das sich der Mensch in seinem spiteren
Leben zuriickbezieht, ein Erlebnis, das auch als eine Neugeburt
empfunden wird. Einsam muB man dem Ewigen entgegenatmen
und es schauen, das ist die Regel fiir einen jeden, der Gttliches
erleben will. Das mystische Element macht sich schon hier mit
SelbstgewiBheit geltend. Es scheint so ewig wie die Religion;
es gehort, so will uns bediinken, schon ihren ersten Formen an.
Auch in der primitiven Religion zeigt sich, wenn wir auf ihre
eigentlichen und wirklich religiosen Fundamente zurtickgehen,
daB die Mystik nicht neben der Religion steht sondern ein Wesens-
bestandteil der Religion selbst ist.

Nachdem die Religionswissenschaft lange durch die Theorie
vom Animismus und Magismus, von einem urspriinglichen
Fetischismus und Totemismus in Bann gehalten war, steht sie
jetzt mit einer neuen Wendung ihrer Erkenntnisse an der Schwelle
einer neuen Ara. Wir sehen heute, daB die urspriingliche Reli-
gion nicht im Magismus oder Fetischismus eingebettet liegt. Sie
ist keine Ausgestaltung oder Spezialform des Animismus, und sie
ist nicht identisch mit dem Totemismus. Totemismus und Feti-
schismus konnen sich sehr bald aus ihr entwickelt haben, namentlich
der Totemismus, da er aus den sozialen Bediirfnissen der primi-
tiven Menschheit seine Motive empfingt. Aber diese Religions-
bildungen sind nur Seiteniste am Grundstamm der Religion. Das
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Fundament der religiosen Ideenbildung aber und damit auch das
Fundament der religiésen Anschauung liegt, soweit wir heute zu
sehen vermdgen, in dem primitiven Glauben an die unsichtbare
tibersinnliche Kraft. Diese Idee ist noch kein Gottesglaube im
engeren Sinne des Wortes, aber sie mag gleichwohl die Wurzel
eines erhabenen Gottesglaubens gewesen sein, der sich durch freie
Ergreifung weiterer gottlicher Offenbarung gestaltete. Sie ist die
Religion in allen Religionen, und sie schafft Religion im Laufe
der Aonen. :

MAR 25 1915

Druck von B. G. Teubner in Dresden.






